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En la filosoffa modema, la pregunta por el sentido de las acciones y ac- 
tos humanos, ha sido constantemente formulada y respondida, a partir de diver- 
sas formas discursivas y modos de pensar. Algunos, cuyos estrictos requeri- 
mientos de “deduction formal” son muy estrictos, por ejemplo, el positivismo 
logico , derivan el sentido de las acciones y actos de sus entranas sintacticas, 
para despues quedar sorprendidos por los resultados semanticos. Otros, cuya 
indagacion hermeneutica busca precisar lo que el sentido es, suponen que su 
conocimiento no es posible unicamente desde un a priori racional, sino que es 
necesario incursionar en todas las potencialidades de la intersubjetividad exis¬ 
tential que lo constituyen. Sera, entonces, por esta via que una apertura feno- 
menologica de la conciencia , como universo transcendente, pueda dar cuenta de 
cual sea el sentido de nuestra presencia en el mundo. 

El EJTbbUO de Elias Capriles: “Pasos hacia una Fenomenologia Metae- 
xistencial de los Estados de Conciencia”, es un original y sistematico esfuerzo 
con el que se propone encontrar el sentido de la cuestion planteada. A partir de 
El Ser y la Nada de Sartre, Capriles nos ofrece su interpretation budista de la 
situation del hombre con respecto a la autenticidad-inautenticidad de la existen- 
cia en su condition de angustia (“temor a la propia responsabilidad, y temor 
ante este temor”), de mala fe (“nos hacemos de mala fe en la captacion de la 
angustia que somos a fin de poder vivir sin ser atormentados por dicha angus¬ 
tia” ), de ser Infiemo (“el nivel de mayor autenticidad en el reino de la oculta- 
cion de nuestra verdadera condicion -o sea, de la ocultacion de si-mismo- 
como-base- y del terror humano basico asociado a la ocultacion en cuestion, es 
el de ser Infiemo”), y en la relation libertaria entre el “si mismo” (Moi), y el 
Otro (“necesito lograr que el Otro, por su propia libertad (...) proyecte sobre 
mi el tipo de ente que quiero ser para el Otro y , a traves de el, para mi mis¬ 
mo”). Despues de establecer analogias, comparaciones y distancias sobre este 
topico, Capriles concluye senalando lo siguiente: “Estudiar El Ser y la Nada de 
Sartre puede ayudar a los individuos a obtener una buena comprension de la 
primera Noble Verdad del Buda, segun la cual la existencia -en el sentido que 
he estado dando al termino, que es el de “experiencia por el error” y que co- 
rresponde a mi interpretacion de la heideggeriana del termino como ek- 
sistencia- es falta de plenitud, insatisfaccion y recurrente frustracion y sufri- 
miento . Esta comprension es necesaria a fin de desarrollar la motivacion nece - 
saria para dedicarse totalmente a la practica del autentico Sendero, adquirir la 
valentia necesaria para estar dispuesto a atravesar los tempestuosos paramos 





recorridos por este , y mantenerse alerta para evitar incurrir en lo que el lama 
tibetano Chogyam Trungpa Rinpoche llamo fi materialismo espirituaV 1 y que yo 
he designado como “sendero de la oscuridad”. Lo que Capriles propone en este 
articulo “es que se superen la existencia y el ser del individuo humano en el si- 
mismo-como-resultado 

El tipo de relaciones sociales y convivencia humana implantadas en 
America desde la conquista europea, actualmente consolidadas por el desarrollo 
de la economfa de mercado y el Estado mmimo, y que hoy cristalizan en todo su 
“esplendor” con la tecnificacion de las fuerzas productivas, siempre han 
presentado un agudo deficit en su horizonte axiologico: la ausencia de moral 
publica, de etica social, de utopia politica, e incluso la indiferencia 
antropoecologica. Esto se debe a que en el escenario latinoamericano, aquel 
colonial y este contemporaneo, la cultura de la violencia y el dominio de poder 
etnocentrista, gestaron un demiurgo escatologico y genocida mucho mas 
perverso que el de las arcaicas divinidades. Se trae al “nuevo mundo” la deidad 
del mercado y la dogmatica del espfritu de la fe, como promesas de un mejor 
mundo de vida. 

De modo que la racionalidad y la espiritualidad del pensamiento occi¬ 
dental modemo, han impedido el desarrollo del anthropos en su diversidad his- 
torica. Este pensamiento, a traves de sus diversas ideologias, ha desdibujado el 
mundo de la convivencia y de las diferencias humanas por medio de la trans- 
culturizacion a partir de un Yo siempre conquistador. 

Los MTimOJ IEHJ4T0J que en esta oportunidad nos presentan Arturo 
Andres Roig, Frei Betto, Hans Kiing, e Inmaculada Blasco Herranz, parecen 
coincidir, de manera fundamental, con el planteamiento precedente. 

Asf, por ejemplo, Arturo Andres Roig nos dice, en “Una ya larga Histo- 
ria: La confrontation “Europa-America”: “...los europeistas, que partian y 
parten, a su modo de una posicion de rechazo de lo americano, considerado 
como “barbaro ” -prolongando a sabiendas o no las viejas doctrinas de Gines 
de Sepulveda- haran suya la tesis tan cara a Hegel , de la America como “va- 
cio Conforme a ella , el destino de los americanos reside en dejar de ser ame- 
ricanos y Uegar a ser plenamente europeos 

Por su parte Frei Betto, acota muy insistentemente, en su ensayo “Vi- 
gencia de las Utopias en America Latina: Educacion, Pedagogica y Politica”, 
que “ La llegada de los europeos a nuestras tierras, llamadas Abya Yala por los 
indios Kuna del actual Panama , provoco una profunda crisis en la autopia de 
los pueblos que aqui vivian (...)Todo debia ser sometido al yugo del coloniza- 
dor: las riquezas naturales, por lafuerza de las armas; los cuerpos , por la es- 
clavitud y las encomiendas; y las almas , por la destruccion de las religiones y 
de las culturas autoctonas. A partir de la invasion y de la conquista , los pueblos 
que aqui vivian no deberian sonar sino el sueho del colonizador , sin pretender 
igualarse ” 

La actualidad del analisis de Hans Kiing en “Paz Mundial, Religiones 
del Mundo y Etica Mundial”, nos revela que las hipotesis formuladas sobre la 


cultura de la violencia y el dominio de poder son probatorias, cuando reclama 
para nuestro presente historico, caracterizado por las guerras, “una etica vincu- 
lante y unificadora para toda la humanidad que abarque a los estados y a las 
personas que en ellos detenten el poder y que abrace cultura y religiones. No 
hay posibilidad de un nuevo orden mundial sin una nueva etica mundial (..) la 
llamada a una etica mundial no es asunto de 'exportar * un modelo , una ‘globa¬ 
lization’ artificial o la f idea de universalidad’ como contrapuesta a la ‘idea de 
regionalidadf...) sino de lo que W. Huber llama ‘una universalidad relatival 
la cual, a pesar de todas las diferencias religiosas y culturales , reconoce algu- 
nos principios que transcienden culturas y religiones 

Desde la perspectiva metodologica de genero, Inmaculada Blasco He- 
rranz en su articulo “Moda e imagenes femeninas durante el primer franquismo: 
entre la moralidad catolica y las nuevas identidades de mujer”, coincide con la 
base conceptual de F. Betto, al exponemos el orden de poder construido por la 
Iglesia Catolica, a traves una metafxsica de la represion e inhibition de lo feme- 
nino, en beneficio de la racionalidad patriarcal. Entre sus afirmaciones sobre 
este tema, merece destacarse la siguiente: “(...) a lo largo de los ahos 40 , la 
Iglesia catolica dicto normas que regulaban la forma de vestir de las mujeres, 
con la pretension de controlar no solo los comportamientos publicos femeninos , 
sino tambien las percepciones de si mismas y el arreglo y autoconocimiento de 
sus cuerpos (...) el modelo de mujer republicana era censurado en todos sus 
aspectos porque suponia un cambio en el equilibrio preexistente del sistema de 
generos hacia una cada vez mayor autonomia de las mujeres”. 

En ROTAfr blMTU bC iKFMUMb, Alejandro Boscan y Gladys Parentelli, 
contribuyen con sus crfticas, a esta vision de fondo sobre el dominio del poder 
en las sociedades latinoamericanas.. 

En “America Latina: una perspectiva actual de la Cultura, el Poder y la 
Ideologia”, Boscan senala que (...)la \globalization ’ del sistema capitalista , 
muy favorecida por la ruptura de las relationes de fuerza de la bipolaridad 
international de la “guerra fria” entre Este y Oeste , y por el despunte ideolo¬ 
gic de la ‘racionalidad instrumental ’, crea novisimas condiciones de u cam- 
bios histories”. Pero no, precisamente, al servicio de un desarrollo humano 
equitativo, sino en favor de la ‘economia del mercado total ’ de un capitalismo 
que se nos presenta , como dice Hinkelammert, sin alternativas (...) El Estado de 
este “fin de siglo ”, no ha dejado de cumplir -con las variantes del caso- su rol 
de ente autoritario y coercitivo, consono con las nuevas formas de direction 
cultural e intelectual con la que los agentes del neoliberalismo asumen su legi- 
timidad ideologica ”. 

Gladys Parentelli, desde su perspectiva feminista, formula en su colabo- 
racion “Teologxa ecofeminista/ Ecofeminismo holistico en el caso latinoameri- 
cano”, una denuncia sobre el poder politico y la represion espiritual de la Iglesia 
Catolica como institucion clerical-civil-masculina, especialmente en lo que 
concieme a las mujeres, tanto religiosas como seglares. La lectura “entre lineas” 
del texto de Parentelli esta muy facilitada por el grado de sincronia y concor- 


dancia con las ideas de F. Betto e Inmaculada Blasco H, en relacion con el rol 
“evangelizador” y “socializador” de la Iglesia Catolica. Interesa retener al me- 
nos estas ideas matrices de su planteamiento: 1) que la Teologia feminista “es 
una relectura de la Biblia desde la perspectiva de la mujer”; 2) que la Teologia 
ecofeminista o, mas propiamente, el Ecofeminismo holistico, “(...) dertuncia los 
origenes del mal y de la contamination ambiental que sufre la humanidad y la 
Tierra . En efecto, las teologas ecofeministas consideran que el Dios monoteista 
masculino, de judios y cristianos , es un concepto hostil que racionaliza la ena- 
jenacion de la Tierra. Ellas analizan los antecedentes de las situaciones cultu- 
rales y sociales que han propiciado no solo relaciones destructivas entre varo- 
nes y mujeres , entre dirigentes y grupos humanos oprimidos , sino tambien la 
destruction de la comunidad biotica, de la que los seres humanos somos parte 
interdependiente. Exponen el problema de la destruction del mundo, que se 
origina en el estilo de vida y liderazgo de los paises ricos: consumismo incon- 
trolado , armamentismo y guerras ... ” 

amm/ra COfL el Dr. Boaventura de Sousa Santos, recoge el trabajo 
periodistico de Gloria M. Comesana-Santalices, Coordinadora de la Catedra 
Libre de la Mujer de la Universidad del Zulia: “Feminismo y Epistemologia”. 
El entrevistado deja muy en claro que para la comprension de los discursos 
epistemologicos y politicos del momento, la referencia a las posiciones y tesis 
feministas es de innegable valor. 

La en esta oportunidad, esta a cargo de Maria del Pilar 

Comesana Santalices, quien nos presenta: “ Librarius . Indice Hemerografico de 
Filosofia y Teorfa Social Iberoamericana”, que forma parte del Archivo Biblio- 
hemerografico de REDIFICA (Red Electronica Intemacional de Filosofia Ibe¬ 
roamericana y del Caribe. En el Librarius ... se hace una primera indizacion, 
parcial, por nombre y pais, de algunas de las revistas de Filosofia y Teorfa So¬ 
cial Iberoamericana de mayor circulacion, en las que se publican los principales 
resultados de las investigaciones realizadas a nivel universitario. 

Como es habitual, nuestras secciones de LIMOJ ViJTQJ T dCTIJTOJ. 
rubcxanjm/, mioirmumm y aomm c mrommomi nos ponen al tanto 
de la actualidad bibliografica, academica e institucional, que es de especial 
interes para quienes trabajan en estos campos. 
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RESUMEN 

Kierkegaard y luego el exis- 
tencialismo afirmaron que la autentici- 
dad radica en la Angst, la angoisse, la 
nausee, que para Sartre constituye el 
ser del individuo pero que evadimos 
por medio de “mala fe”. Si bien es 
cierto que dichos estados son mas au- 
t6nticos que su evasidn por medio de la 
mala fe, es posible alcanzar una condi¬ 
tion aun mas autentica que el ser de lo 
humano, superando el ser y el no ser en 
el estado originario no-conceptual. 
Como en la Divina Comedia, el infier- 
no no es el limite sino la via mas alia de 
lo humano. 

Palabras clave: Fenomenologia me¬ 
taexistencial, consciencia, existencia- 
lismo, budismo. 


ABSTRACT 

Kierkegaard and then Existen¬ 
tialism claimed that authenticity lied in 
Angst, angoisse, nausee, which Sartre 
regarded as the individual’s being but 
which we elude by means of Bad Faith. 
Though the states in question are no 
doubt more authentic than their elusion 
by means of Bad Faith, it is possible to 
reach a condition even more authentic 
than the being of humans, beyond being 
and nonbeing, in the original non- 
conceptual state. As in the Divine Co¬ 
medy, Hell is not the limit but the way 
beyond the human condition. 

Key words: Metaexistential Phenome¬ 
nology, conscience, existentialism, 
Buddhism. 


Recibido: 28-03-96 Aceptado: 10-09-96 




8 


Elias CAPRILES 


I. EL SER DEL HOMBRE COMO INFIERNO Y LA MALA FE: 

EXISTENCIALISMO Y METAEXISTENCIALISMO 

Ya Kierkegaard habia sugerido que todo intento de escapar de lo que de- 
signo como Angst (angustia, temor o molestia primordial) constituia un movi- 
miento hacia la inautenticidad. Con ello sentarfa las bases de la tesis que mas 
adelante seria expresada ontologicamente por Sartre: que el ser del individuo 
humano es angustia y, en general, que el ser del individuo humano se revela en 
experiencias tales como el aburrimiento, la incomodidad, la nausea —y, por 
supuesto, la angustia —. Para Sartre, el individuo humano intenta evadir estas 
desagradables pero autenticas experiencias por medio de la mala fe: el autoen¬ 
gano, que para Sartre era un doble engaiio —me engano y en la misma opera- 
cion me engano acerca del hecho de que me estoy enganando— y que podria- 
mos considerar como un infinito engano —pues tambien me engano acerca del 
hecho de que me estoy enganando acerca del hecho de que me estoy enganando 
y asi sucesivamente, ad infinitum —. Sin embargo, el caracter doble o multiple 
del engano en cuestion se encuentra solo en la descripcion, pues —como senalo 
el mismo Sartre— el autoengano se produce en una sola operacion y no por 
partes. 1 

Si consideramos que la identificacion de la autenticidad con la angustia y 
otras experiencias desagradables es propia del existencialismo 2 —del cual 
Kierkegaard, a pesar de no haber utilizado el rotulo en cuestion, habria sentado 


1 Esta vision tiene antecedentes directos en Blaise Pascal, quien, a pesar de no haber utilizado 
ampliamente el tSrmino “autoengano” (ni, menos aun, el de “mala fe”), en sus Pensamientos 
muestra claramente que los individuos humanos tienen que enganarse a sf mismos constantemente 
a fin de soportar su existencia —la cual, sin el autoengano en cuestion, estarfa signada por el 
tedio y por una incomodidad primordial y, en general, se les harfa insoportable—. Asf, pues, en 
Pascal encontramos uno de los m£s importantes antecesores del existencialismo de Sartre. 

2 Para Sartre, lo que define al existencialismo es la concepcidn segun la cual la existencia precede 
a la esencia, la cual implica que el individuo se hace a si mismo, en vez de estar predeterminado 
por una esencia que condicionarfa las caracterfsticas de su existencia. Esta concepcion es desa- 
rrollada por Sartre en terminos del concepto de la “mala fe” definido arriba, el cual explica como 
es que el individuo puede construir su propia esencia y creer que ella no es algo que el mismo ha 
construido sino algo que le es innato e inherente. Y, puesto que para Sartre la mala fe surge del 
impulso a evadir las desagradables vivencias que revelan el ser del individuo humano, su “hacerse 
a sf mismo” y creer que lo que se ha hecho es una identidad innata e inherente, que constituye la 
propuesta esencial del existencialismo, estd para Sartre determinado por el hecho de que el ser del 
individuo humano seria angustia y se revelarfa en una serie de vivencias desagradables. Como 
vimos, esta propuesta segun la cual la autenticidad estd constituida por experiencias desagrada¬ 
bles y en ultima instancia insoportables se encontraba ya en Kierkegaard (y en cierto sentido en 
Pascal), y es tambien una caracterfstica esencial del existencialismo, que aparece en todo el pen- 
samiento que lleva este nombre, aunque tambien aparece en autores que rechazan el rotulo “exis¬ 
tencialismo” (como, por ejemplo, en Heidegger). 
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las bases mas inmediatas— 3 la concepcion que sera presentada en este articulo 
tendra que ser considerada como metaexistencialista: a pesar de que la misma 
reconoce que las experiencias que para Sartre constituyen la autenticidad son, 
en efecto, mas autenticas que su evasion a traves de la mala fe y afirma que 
ellas se encuentran en la via hacia la mas perfecta y completa autenticidad, 
considera que ellas no constituyen la autenticidad misma. 

Aunque la concepcion que aquf se presenta esta de acuerdo con que las 
experiencias que para Sartre constituyen la autenticidad son intuiciones del ser- 
para-si como tal y efectos de las disposiciones inherentes a este, plantea que el 
ser-para-si y sus disposiciones constituyen el error basico que padece el indivi- 
duo humano y, en consecuencia, en vez de representar la verdad mas profunda 
acerca del individuo en cuestion, constituyen el velo que impide la captacion de 
dicha verdad. Esta corresponde a la redefinicion del si-mismo (Soi) postulado 
por Sartre en El ser y la nada que se dio en mi articulo “El valor y los valores 
como consecuencias de la ‘caida’ 4 A continuation, cito del articulo en 
cuestion la explication resumida de los modos de ser postulados por Sartre y mi 
redefinicion del Soi o si-mismo: «En (El ser y la nada) t Sartre postulo dos 
distintos modos de ser, que designo con los terminos tradicionales ser-para-si y 
el ser-en-si. A grosso modo, podrfamos decir que lo que llamo ser-para-si co- 
rrespondia a lo que he llamado conciencia dualista y poseida por el error, 
mientras que lo que designo como ser-en-si correspondia al continuo que la 
conciencia percibe como un universo fisico separado de si en el cual ella abs- 
trae sus sucesivos objetos. 

«A los dos modos de ser anteriores Sartre agrega un tercer elemento: el 
soi o “si-mismo” 5 que sobrepasa la dualidad entre los dos modos de ser en 


3 Diversos estudiosos han intentado localizar los antecedentes rruis inmediatos de lo que mas 
adelante seria el existencialismo en Kierkegaard y Nietzsche. Como se indico en la nota 1, un 
antecedente mas lejano —reconocido tambien como tal por diversos estudiosos— se habria en- 
contrado en Blaise Pascal. 

4 Capriles, Elias (1992), “El valor y los valores como consecuencias de la ‘caida’” Merida, Filo- 
sofia, N° 5. Como se senalo en el articulo en cuestion, si se considera este si-mismo desde el 
punto de vista de la terminologia budista, tendra que considerate que el es anatman o “no-si- 
mismo”. En efecto, no se trata ni de una sustancia individual distinta de otras sustancias (o sea, de 
un si-mismo individual), ni tampoco de un dios o de una personalidad cosmica (o sea, de un si- 
mismo universal). En verdad, la utilizacion del termino “si-mismo” para designarlo viola las 
normas del lenguaje, ya que “si-mismo” se define por contraste con “otro”, pero no hay nada que 
sea otro en relacion a lo que indica el termino. Del mismo modo, normalmente “si-mismo indica 
el alma individual o principio individual de conocimiento y accion (sanscrito: jivatman, pudgala) 
que excluye los fenomenos que carecen de conciencia individualizante, pero lo que he designado 
con el termino, en cambio, no excluye absolutamente nada ni se define por contraste con nada. 

5 Nota del articulo al que pertenece la cita: Soi significa “si”; soi-meme significa “si-mismo”. No 
obstante, tuve que traducir soi como “si-mismo” para evitar la confusion del pronombre con el 
adverbio afirmativo. 
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cuestion y cuyo ser es precisamente valor. 6 Para el pensador frances, el soi o 
sf-mismo es “el ser de la conciencia”, 7 definido como conciencia no-tetica, no- 
posicional 8 (de) conciencia. Toda conciencia posicional de objeto es al mismo 
tiempo conciencia no-posicional (de) si misma, o, para expresarlo en terminos 
que considero mas exactos, es conciencia no-posicional (de) ser conciencia 
posicional de objeto. 9 Asf, pues, parecerfa que para Sartre el soi o sf-mismo 
fuese simplemente la impresion no reflexiva de que una conciencia reflexiva 
esta consciente de algo distinto de si: la base misma del dualismo. De ser asf, el 
soi o sf-mismo de Sartre constituirfa la rafz del error que consiste en sentimos 
separados del arje (Logos/physis), y que se manifiesta precisamente como la 
experiencia de carencia de plenitud-valor que hemos considerado. En conse- 
cuencia, como parece entenderlo Sartre, el soi o “sf mismo” no puede ser 
aquello que sobrepasa la dualidad entre ser-en-sf y ser-para-sf, y que constituye 
el valor. 


6 Nota del artfculo al que pertenece la cita: Sartre habla de una sfntesis de ambos, cosa que prefie- 
ro no hacer. 

7 Nota del artfculo al que pertenece la cita: La definition sartreana del sf-mismo o ser-de-la- 
conciencia que reportare a continuacidn muestra que Sartre no entendid que el ser es el fenomeno 
producido por la sobrevaluacion del concepto de ser. 

8 Nota del artfculo al que pertenece la cita: Para Hegel, “tetico” significa “que pone el objeto” En 
general, “posicional” significa “de, o con relacion a, position”. “Reflexivo” significa “que se 
vuelve hacia sf\ “que reflexiona”. Asf pues, para Hegel lo ttiico es anterior a lo reflexivo, y lo 
reflexivo es un desarrollo de lo tdtico: el poner el objeto y orientarse hacia 6ste es anterior al 
orientarse hacia sf, tal como en la Fenomenologia del esp(ritu la certeza sensible es anterior a la 
autoconciencia. Ahora bien, en El ser y la nada Sartre no especifica si lo “reflexivo” es un desa- 
rrollo de lo “tdtico y posicional”, o si utiliza ambos tdrminos como sindnimos. 

Del mismo modo, en El sery la nada no se hace una clara distincion entre la “concien¬ 
cia no-tdtica y no-posicional” y el (i cogito prerreflexivo”. Ambos parecieran ser la condicidn 
para que aparezcan la conciencia tetica y posicional y el cogito reflexivo, que para Sartre son 
inseparables de los primeros. 

A fin de exponer la vision que planteo en este artfculo, en vez de hablar de varios tipos 
de conciencia prefiero distinguir entre una Cognoscitividad no-dualista, que en cierto sentido 
puede ser comparada con un espejo (y que podrfa ser designada como “conciencia no-tetica y no- 
posicional” a secas), y una conciencia dualista, que en cierto sentido puede ser comparada con un 
reflejo que se contrapone a otros reflejos, que son los objetos (y que, salvando las diferencias 
entre la filosoffa de Sartre y la que aqui planteo, puede ser asociada a la conciencia tdtica y posi¬ 
cional). 

9 Nota del artfculo al que pertenece la cita: Sartre advierte que la preposicidn “de” va en pardnte- 
sis para indicar que ella no se refiere a una relacidn de conocimiento, como la que tiene lugar 
cuando un sujeto est£ consciente de un objeto, y que si entra en la frase ello es sdlo debido a las 
exigencias de nuestra lengua. Yo he adoptado este uso de los par£ntesis tambi6n en las ocasiones 
en las que la gramatica exige la utilizacidn del verbo “ser” para la descripcidn de lo que no com- 
prende el fenomeno de ser. 
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«Asf, pues, aquf utilizare el termino sf-mismo en un sentido radicalmente dife- 
rente del que parece experiencia y que comprende todo lo fenomenico —in- 
cluyendo lo que consideramos “fisico” y lo que consideramos “mental”, los 
objetos y los sujetos—. Este continuo puede ser comparado con un espejo que 
hace posible que aparezca una mirfada de reflejos —los fenomenos—, pero que 
al mismo tiempo constituye la prima materia de estos fenomenos, pues (es) lo 
que dichos fenomenos (son) en verdad — 10 Asf entendido, el si-mismo si so- 
brepasarfa la dualidad entre los dos modos de ser que Sartre llamo ser-para-sf y 
ser-en-sf, y constituirfa la plenitud cuya ilusoria perdida da lugar al valor . Por 
supuesto, sen a necesario advertir que al dar al termino “sf-mismo” este sentido 
se esta violando la logica inherente al lenguaje. » 11 

Asf concebido, el Soi o sf-mismo constituye la base del individuo huma- 
no y la suprema verdad con respecto al mismo —o “la verdadera identidad del 
mismo”—, mientras que lo que Sartre designo como “el ser del individuo hu- 
mano” es algo que oculta o vela la base, verdad o identidad en cuestion. En 
consecuencia, lo que para Sartre constituye “el ser del individuo humano , en 
vez de constituir el maximo posible de autenticidad, es mas bien el velo que 
oculta lo que el individuo humano es en verdad al nivel mas basico y profundo, 
y toda intuicion del mismo es intuicion, no de la mas pura y perfecta autentici¬ 
dad, sino del “piso” de falsedad sobre el cual se construye todo lo que es inau- 
tentico. En efecto, el ser-para-sf oculta la verdad del individuo, que es el Soi o 
sf-mismo, y luego las mas basicas intuiciones del ser-para-sf son evadidas por 
medio de la mala fe que permite al individuo construirse una falsa realidad que 
toma como su mas verdadera identidad. 

Asf pues, la mas verdadera, pura y absoluta autenticidad esta constituida 
por aquello que en el artfculo ya citado, y en base a mi modification del con- 
cepto sartreano de Soi o sf-mismo, denomine sf-mismo-como-resultado, que no 
es otra cosa que la develacion directa y no-conceptual de lo que en el mismo 
artfculo llame sf-mismo-como-base —o sea, de la base increada del ser humano 


10 Nota del artfculo al que pertenece la cita: Es necesario tener en cuenta que ningun sfmil corres- 
ponde a lo dado. Asf, pues, aunque utilizo la imagen del espejo, espero que los lectores tengan en 
cuenta que la misma se encuentra muy lejos de corresponder a lo dado. 

11 Nota del artfculo al que pertenece la cita: Para Sartre, esta justificado utilizar el termino, pues 
lo que indica con el es individual e infesta al ser-para-sf como su pleno cumplimiento individual. 
Como lo entendemos aquf, en cambio, aunque el soi o sf-mismo puede ser visto por el ser-para-sf 
como un ente individual (e incluso puede ser hipostasiado, proyectado fuera del mundo y consi- 
derado como un Dios trascendente), en verdad no es tal cosa, sino lo que todos los entes (son) en 
verdad... 

...Cabe agregar que en el sf-mismo entendido de esta manera no hay ni espacio ni tiem¬ 
po como tales: estos surgen con el ser-para-sf y existen solo en la experiencia de este aunque el 
espacio y el tiempo se dan en el sf-mismo en tanto que la experiencia del para-sf es una apanencia 
en ese espejo primordial que es el sf-mismo—. 
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y de la totalidad del universo—. Como he senalado en los artfculos anteriores, 
el ser, que es la base del error humano basico, es algo creado e inautentico. A 
su vez, el ser del hombre (que para Heidegger era el Dasein y para Sartre el 
etre-pour-soi o ser-para-sf) constituye un desarrollo del ser como tal en el pro- 
ceso de creciente inautenticidad que, una vez establecido el “ser del individuo 
humano”, sigue adelante con el desarrollo de la mala fe. 

Para Sartre, el ser del hombre, que es lo autentico, es angustia, que —por 
asi decir, de manera provisional— evadimos a traves de malafe o autoengano, 
mientras que la evasion de la angustia que somos es lo inautentico. Desde el 
punto de vista de la vision que aqui se presenta, en cambio, el ser del hombre es 
un error, un velo o una ocultacion, y lo que provisionalmente llamare “su eva¬ 
sion por medio de la mala fe ” constituye un movimiento de siempre creciente 
inautenticidad. Asi pues, aunque la angustia es mas autentica que su evasion 
por medio de la mala fe, ella no constituye la vivencia de la mas pura verdad 
acerca de nosotros mismos. A fin de tener una idea mas clara del concepto de 
mala fe consideremos lo que dice Sartre en El ser y la nada: 12 


12 Sartre, Jean-Paul (31 edicidn, 1980), L’etre et le neant . Essai d’ontologie phenomenologique, 
Paris, NRF Librarie Gallimard. La traduccion del fragmento es mfa. 

Cabe senalar tambien que el autor de este art feu I o no considera que la aceptacidn del 
concepto sartreano de “mala fe” deba hacemos rechazar de piano el concepto freudiano del “in- 
consciente”. Por medio de una operacidn analoga a la autohipnosis la conciencia puede “nadifi- 
car” —lo cual en terminos freudianos equivale aproximadamente al “hacer inconscientes los 
contenidos ego-asint6nicos”, aunque estamos con Sartre en la tesis segun la cual lo que nadifica 
(o sea, hace inconscientes) los contenidos ego-asintdnicos es la conciencia y no un subconsciente 
asociado a un superego—. Esta operacidn andloga a la autohipnosis debe ser descrita como una 
operacidn multiple (doble o infinito engano) aunque en verdad constituye una sola operacidn 
unitaria. El simil de la hipnosis no debe ser empleado para negar la interpretacidn de Sartre, segun 
la cual debo recordar constantemente lo que deseo olvidar, lo cual es fenomenoldgicamente vlli- 
do (y es una de las cosas que hace que sea imposible superar totalmente la angustia, forzando en 
la mayoria de los casos al individuo a conformarse con transformarla en sensation residual de 
ansiedad); lo que pretendo al introducir el simil en cuestidn es simplemente explicar la operation 
de una manera mas sencilla que la que empleo Sartre: si desease y pudiese hipnotizar a alguien 
para robarlo, no le dirfa “olvida que me has dado tu dinero”, sino “no le has dado nada a nadie”. 

En particular, el concepto de “superyo” no deberfa ser excluido por la interpretation 
sartreana, aunque no lo considerdsemos como un ente ubicado en un compartimiento de la psiquis 
llamado “subconsciente”. La “hipnosis” en la ratz de la mala fe es obra de la conciencia y no de 
una entidad ajena a 6sta llamada “subconsciente”: los otros me hipnotizaron originalmente para 
que, por medio de la mala fe, me hiciese un individuo particular, y esto implica que me hipnotiza¬ 
ron para que yo me siguiese hipnotizando tal como ellos deseaban hipnotizarme y desde el punto 
de vista desde el cual ellos me hipnotizaron. Este poder hipndtico de los otros dentro de mi propia 
psiquis constituirfa lo que Freud llamd “superyo”, mientras que la totalidad de lo que ha sido 
negado doblemente (o infinitamente) por medio de la mala fe podrfa ser considerado como un 
“inconsciente” —incluso si 6ste no es considerado como un compartimiento de la psiquis exis- 
tente a priori, sino como el producto del recurrir repetidamente a la mala fe—. Para una conside- 
racidn mucho m&s detallada del problema tratado en esta nota dirijo al lector a la Nota 1 al Capf- 
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«^Logramos a traves de estas diferentes construcciones sofocar o esconder 
nuestra angustia? No hay duda de que no lograremos suprimirla porque somos 
angustia. En relation con el significado de negarla, aparte del hecho de que la 
naturaleza misma de la expresion y la translucidez de la conciencia nos prohi- 
ben tomar la expresion literalmente, el tipo particular de conducta que indie a- 
mos con este termino debe ser senalado claramente: podemos velar un objeto 
extemo porque existe independientemente de nosotros: 13 por el mismo motivo, 
podemos volver nuestra vista o nuestra atencion a otra parte, o sea, simple- 
mente fijar nuestros ojos en cualquier otro objeto; desde ese momento, ambas 
realidades —tanto la mfa como la del objeto— vuelven a ganar su propia vida y 
la relation accidental que estaba uniendo el sujeto a la cosa desaparece sin alte- 
rar por ello una o la otra existencia. Pero si soy lo que quiero velar, el asunto 
toma un aspecto completamente diferente: no puedo, en efecto, desear “no ver” 
un cierto aspecto de mi ser a menos que este consciente del aspecto que no 
quiero ver. Esto significa que apunte a el en mi ser para poder poner mi aten¬ 
cion en otra parte; mejor aun, es necesario que piense constantemente en el pa¬ 
ra cuidarme de no pensar en el. Por esto, es necesario entender no solo que de- 
bo, por necesidad, llevar perpetuamente conmigo aquello de lo que deseo esca- 
par, sino tambien que debo enfocar el objeto de mi fuga para escapar de el, lo 
que significa que la angustia, un enfoque intentional de la angustia y un escape 
de la angustia hacia los mitos tranquilizadores deben estar dados en la unidad 
de una misma conciencia. En una palabra, escapo para ignorar pero no puedo 
ignorar que escapo y el escape de la angustia no es mas que un modo de tomar 
conciencia de la angustia. Asf no puede esta, propiamente hablando, ser oculta- 
da ni evitada. Sin embargo, ser angustia o huir de la angustia no podrfan ser 
exactamente la misma cosa: si soy mi angustia para huir de ella, ello supone 
que puedo descentrarme con respecto a lo que yo soy, que puedo ser la angustia 
bajo el modo de “no serla”, que puedo disponer de un poder nadificador (o 
nihilador) en el seno de la angustia misma. Este poder nadificador nadifica la 
angustia en tanto que escapo de ella y se nadifica a si mismo en tanto que la soy 
para escapar de ella. Es esto lo que se llama mala fe. No se trata entonces de 
“expulsar de la conciencia la angustia”, ni de constituirla como fenomeno psf- 
quico inconsciente: sino que simplemente puedo hacerme de mala fe en la cap¬ 
tation de la angustia que soy y esta mala fe, destinada a llenar la nada que soy 
en mi relacidn conmigo mismo, implica precisamente la nada que ella supri- 
me.» 


tulo VIII —titulado “Los dos senderos: el sendero de la luz y el sendero de la oscuridad”— de mi 
libro Que somos y adonde vamos (1986, Caracas, UCV). 

13 O sea, “es en sf \ Ahora bien, como ya he senalado, este cardcter de en si lo tiene s61o en la 
experiencia del ser-para-sf; en verdad, todo lo que para Sartre pertenece al ser-en-sf depende de 
nuestra actividad mental y del resto de los entes para ser lo que es para nosotros. Ya en un artf- 
culo anterior—y tambien en mi libro Individuo f sociedad, ecosistema (1994, Merida, Consejo de 
Publicaciones de la Universidad de Los Andes)— habia explicado esto al considerar el cardcter 
del “en-sf ’ como lo expresa Heidegger en Ser y tiempo. 
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Por ahora, lo importante es que, segun Sartre, somos angustia y nos ha- 
cemos de mala fe en la captacion de la angustia que somos a fin de poder vivir 
sin ser atormentados por dicha angustia. Y que, si bien —a diferencia de lo 
postulado por Sartre— la angustia no constituye nuestra verdadera y mas ge- 
nuina condition, el hacemos de mala fe en su captacion da lugar a una inauten- 
ticidad mayor aun. 

En terminos de la vision aquf expuesta, £que significa la afirmacion de 
Sartre segun la cual somos angustia? Ella quiere decir que el desarrollo del 
error nos constituye como ser-para-si, que es el ilusorio nucleo de la falsa apa- 
riencia de accion/percepcion separada, la cual es sostenida por una sobrevalua- 
cion conceptual cuya base es vibraciones-en-los-puntos-focales-de-experiencia 
y cuya manifestation mas pronunciada es intensidad-emocional: la tension y la 
sensacion “fisica” que sostienen emociones tales como el miedo, la ansiedad, la 
angustia, la verguenza, etc. La ilusion de agencia separada sostenida por sobre- 
valuacion conceptual que constituye el ser-para-si, implica tanto la apariencia 
de responsabilidad como una angustia ante esta ultima. A fin de entender esto 
correctamente, hay que tener en cuenta que, para Sartre, la angustia es diferente 
del miedo porque el miedo es temor experimentado ante la posibilidad de que 
nos suceda algo que acarree malas consecuencias, mientras que la angustia es 
temor experimentado en relation a la posibilidad de hacer algo que acarree 
malas consecuencias. 14 Sin embargo, un elemento necesario de la angustia es el 
temor que ella nos inspira; en consecuencia, podriamos muy bien decir que 
somos angustia porque escapamos de ella. Sucede que, si escapamos de un 
fantasma, con ello confirmamos y sostenemos la ilusion de su existencia. 

Ahora bien, se trata de una angustia que, como bien dice Sartre, uno es 
para evadirla —o, mas exactamente, para hacerse de mala fe en su captacion—, 
ya que el funcionamiento en base al error no serfa posible si no nos hiciesemos 
de mala fe en la captacion de la angustia. Sartre dice “la soy para escapar de 
ella” y podriamos agregar que escapo (metaforicamente) de ella porque le temo 
y me asusto ante su existencia, lo cual constituye la “segunda mano de la tenaza 
de la angustia”: como bien supieron los estoicos, es el rechazo de la sensacion 
lo que la hace desagradable —y, puesto que el temor es una forma de rechazo, 


14 Sartre da muchos ejemplos de la diferencia entre temor y angustia, entre los cuales me parece 
importante senalar que para el el vertigo es angustia porque no es miedo de caer al vacfo sino 
temor de saltar al vacio. La diferencia entre miedo y angustia parece haber sido validada por 
experimentos con ratas en los cuales 6stas fueron expuestas a castigos que no dependfan de sus 
propias decisiones, y otros en los que fueron expuestas a castigos que sf dependfan de sus propias 
decisiones, pero no se les permitid establecer criterios que les diesen la posibilidad de evitar los 
castigos: s61o en los segundos las ratas desarrollaron trastomos de conducta y enfermedades 
ffsicas producidas por una tensidn extrema. 
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la angustia es hecha aun mas desagradable porque la tememos—. Asi pues, la 
angustia es temor ante la propia responsabilidad, y temor ante este temor. 

Cabe agregar que, en tanto que somos el ser-para-si, no solo somos an¬ 
gustia, sino tambien horror de descubrir que nuestro ser no es mas que una apa- 
riencia insubstancial; al mismo tiempo, somos horror de horror y terror de an¬ 
gustia. Por otra parte, como he indicado en otros trabajos, el vinculo original de 
ser entre el ser-para-sf y el objeto o ente noematico que es indicado por el nom- 
bre del individuo es un vinculo infernal, que Sartre, sin mucha precision, llamo 
“vergiienza”. 15 

Quizas podrfamos establecer un “orden de aparicion” de las experiences 
negativas consideradas arriba. En otros trabajos 16 he senalado que el estadio 
mas basico y primario de hacerse el ser-para-otros es el de obstruction de la 
propia subjetividad e “infiemo” que Sartre describio como un “vinculo de ver- 
giienza” entre el ser-para-si y el objeto-para-el-Otro que es indicado por el 
nombre de un individuo dado. Como sabemos, esta experiencia tiene lugar 
cuando la madre percibe en el nino una conducta inaceptable y, a fin de inhibir 
la conducta en cuestion, “lo manda al infiemo”: ella lo fuerza a hacerse el ob¬ 
jeto vergonzoso que ella percibe como el, y este “hacerse objeto” por parte de 
su conciencia inhibe el libre flujo de su espontaneidad, impidiendole actuar 
libremente de la manera que el lenguaje comun llamaria “subjetiva”. 17 Luego, 
el nino experimental temor de que su madre pueda mandarlo al infiemo de 
nuevo. Por ultimo, el nino experimentara angustia (que, como hemos visto, es 
temor, no de que suceda algo malo, sino de hacer algo malo o equivocado): 
habiendo asociado los castigos de la madre a su conducta, el nino temera mos- 
trar conductas que ocasionen el castigo de la madre. Estas distinciones no tie- 


15 Sartre, op. cit. Se trata de la experiencia en la cual la subjetividad del nino es inhibida por la 
madre (u Otro original) que quiere impedirle que manifieste conductas socialmente inaceptables 
(o las conductas que, por uno u otro modvo, ella no le permite manifestar), haciendo que el in¬ 
fante se haga el objeto que ella (o quienquiera que sea el Otro original) percibe como el, hacien- 
dose ser-para-otros. Estoy preparando una consideracion mas detallada de esto para un libro que 
pienso titular Psicologia metatranspersonal y fenomenologia metaexistencial de los estados de 
conciencia; tambien en mi libro Que somos y adonde vamos (Caracas, UCV, 1986) puede encon- 
trarse una consideracion relativamente detallada del asunto, y lo mismo puede decirse de mi libro 
The Direct Path (Kathmandu, Mudra Publishing, 1976). En ellos explico que “vergiienza” es una 
interpretacion a posteriori de una experiencia de ser-objeto-para-el-otro que es mucho m&s bdsica 
y elemental que lo que propiamente hablando llamamos “vergiienza”. 

16 Cff. los tres libros mencionados en la nota anterior. 

17 En verdad, esta libre conducta no podrfa ser llamada correctamente “subjetiva”, pues ella no 
parece surgir de un sujeto separado: la ilusion de que la conducta dimana de un sujeto mental —el 
polo noetico de la experiencia— se desarrolla plenamente a partir de la inhibicion que tiene lugar 
en el estadio que estamos considerando, una vez que la conciencia se hace el objeto que el Otro 
original percibe como el individuo. Sin embargo, ella es libre y espontanea, como si corresponde 
efectivamente al concepto de “subjetividad”. 
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nen demasiada importancia y, por otra parte, en el proceso de autenticacion — 
en el que debemos atravesar por todas estas experiencias— es muy dificil, e 
incluso constituirfa un obstaculo, el distinguir entre ellas. Por lo tanto, en los 
parrafos que siguen no voy a hacer tales distinciones. 

En relation al ultimo de los puntos anteriores, cabe repetir que la libre 
subjetividad del nino carece de toda inhibition hasta que la madre, o quienquie- 
ra que sea el Otro original lo impulsa a hacerse ser-para-otros por medio de su 
mirada de censura, su regano o su castigo ffsico, que fuerza su conciencia a 
adherirse a y hacerse el ente que los otros perciben como el, constituyendo un 
vinculo de ser entre este y la conciencia que es sostenido y dotado de aparente 
verdad e importancia por la actividad vibratoria/sobrevaluadora concentrada en 
el plexo solar. A fin de recobrar su libre espontaneidad —que entonces si pasa- 
ra a ser subjetividad propiamente dicha— y superar la insoportable sensacion 
inducida en el por su madre u Otro original, el nino tendra que adoptar un curso 
de action del que la madre apruebe, el cual le permitira recibir una mirada de 
aprobacion o admiration que, al aceptar su ser y su conducta, le hara posible 
aceptar sus propias sensaciones y librarse de la obstruction causada por el ob- 
servador/juez que inhibia su libre espontaneidad. 

Como he indicado en otros trabajos, 18 la mirada de aprobacion o admira¬ 
cion induce una buena sensacion, la mirada neutra una sensacion neutra, y la 
mirada de censura una mala sensacion. Y, como tambien he indicado en los 
trabajos en cuestion, “una vez que los otros se han mudado dentro del indivi- 
duo” —o sea, una vez que la conciencia del propio individuo observa, juzga y 
organiza la conducta y la experiencia de este desde puntos de vista recibidos de 
los otros significativos—, todo sucede como si el Otro, ahora intemalizado y 
hecho superego, le otorgase sus miradas “desde dentro de el”. En efecto, es solo 
despues de y gracias a su haber sido sometido a la experiencia del Infiemo por 
la mala mirada del Otro como individuo extemo a el, que el nino comenzara a 
estar siempre pendiente de su propia conducta, observandola desde el punto de 
vista de otros y tratando de obtener con la misma una mirada de aprobacion o 
admiracion de su propia conciencia, ahora identificada con lo que Freud llamo 
“superyo” —lo cual, adaptando las interpretaciones de David Cooper al punto 
de vista que expresa este articulo, podria ser designado como “Otro sintetico 
intemalizado”—. Sucede que, a fin de lograr evadir el Infiemo en el que ha 
sido sumido por el Otro original, el nino tendra que simular ser de un modo 
particular y, en la misma operation, simular que no esta simulando (y simular 
que no esta simulando no estar simulando... ad infinitum). 

Asi pues, el nivel de mayor autenticidad en el reino de la ocultacion de 
nuestra verdadera condition —o sea, de la ocultacion del si-mismo-como- 


18 


Cfr. los tres libros mencionados en la nota 15. 
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base— y del error humano basico asociado a la ocultacion en cuestion, es el de 
ser Infiemo . Ahora bien, aunque somos Infiemo, lo somos solo en tanto que 
nos hemos hecho Infiemo. Esto implica que en el nivel mas profundo y verda- 
dero no somos Infiemo, sino lo que estaba all! antes de que nos hiciesemos 
Infiemo, que es velado por nuestro hacemos Infiemo y que constituye la mas 
pura y genuina autenticidad. Puesto que mucho mas cerca de esta verdad se 
encuentra la cognoscitividad panoramica infragmentada 19 y su ludrico flujo de 
espontaneidad libre y no inhibida, que fue obstruido por la madre u Otro origi¬ 
nal al impulsamos a hacemos ser-para-otros con el objeto de que desde este 
trampolfn pudiesemos desarrollar un ego y hacemos ese ego, Lao-tse ilustro la 
salud mental con el ejemplo del bebe que... 20 

«...mira todas las cosas durante todo el dia sin pestaiiear; ello es posible porque 
sus ojos no estan enfocados en ningun objeto particular. 21 El va sin saber que 
va y se para sin saber lo que esta haciendo. No tiene idea de separation con 
respecto a su medio ambiente y se mueve con el. 22 Estos son los principios de 
la salud mental.» 

Ahora bien, ^es un error que en un momento u otro la madre u Otro ori¬ 
ginal inhiba el ludrico flujo de espontaneidad libre y no inhibida del infante? La 
respuesta, de acuerdo con la vision que aqui se presenta, es que la inhibition en 
cuestion y el Infiemo en que sume al infante son necesarios, ya que sin el desa- 
rrollo del error que vela el si-mismo no puede manifestarse posteriormente el 
si-mismo-como-resultado (que corresponde a lo que el budismo mahayana y 
otras tradiciones misticas llaman “Iluminacion”), sin ocultacion no puede haber 
descubrimiento y sin los niveles de aprendizaje que Gregory Bateson numero 0, 

I y II no puede tener lugar lo que el mismo autor llamo “Aprendizaje IE”. 23 Lo 


19 Esta cognoscitividad panoramica es designada como infragmentada porque no escinde las 
Gestalten sensoriales en figura y fondo, y originalmente ni siquiera comprende todavia una clara 
distincion entre sujeto mental (o polo noetico del conocimiento) y objeto (o polo noematico). 

20 Chuang-tse, citado en Watts, Alan, 1956, The Way of Zen, Nueva York, Pantheon Books (es- 
panol, 1961; Edhasa 1977, 2a reimpresion 1984, El camino del zen. Traduction de Juan Adolfo 
V&zquez. Barcelona, Edhasa). 

21 O sea, como se senalo en la nota 19, no escinde las Gestalten sensoriales en figura y fondo. 

O sea, no se ha hecho el objeto que los demas perciben como ella o 61, y quizes ni siquiera haya 
desarrollado todavia una clara y tajante distincidn entre sujeto mental (o polo noetico del conoci¬ 
miento) y objeto (o polo noematico). 

23 Estos niveles de aprendizaje explicados por Gregory Bateson (recopilacion 1972, Steps to an 
Ecology of Mind, Nueva York, Ballantine y Londres, Paladin; version espanola de mala cali- 
dad: Pasos hacia una ecologia de la mente, Buenos Aires, Ediciones Carlos Lohle) fueron des- 
critos por mi en forma ampliada en Capriles, Elias, 1986, Que somos y adonde vamos, Caracas, 
Unidad de Extensidn de la Facultad de Humanidades y Educacion de la Universidad Central de 
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que hoy en dfa. esta mal es la forma en quc las madres u Otros originalcs 
sobre todo en el Occidente, pero en general en todo el planeta— realizan su 
actividad inhibitoria; sin embargo, crear conciencia de esto sin proporcionar a 
los interesados los medios para superarlo solo puede acrecentar la sensacion de 
culpa que se encuentra en la rafz de las distorsiones que hoy en dia presenta la 
educacion. 

En todo caso, lo que aqui nos interesa es que, aunque entre todos los es- 
tados caracterizados por el vinculo-de-ser entre la conciencia subjetiva y el 
objeto que otros perciben como uno, los mas autenticos son los mas sufrientes y 
dolorosos, tampoco estos develan la mas profunda verdad acerca de nosotros 
mismos. Esta “mas profunda verdad” esta constituida por el estado de cognos- 
citividad panoramica infragmentada y su ludrico flujo de espontaneidad libre y 
no inhibida, en el que no hay una conciencia reflexiva que observe y juzgue al 
individuo y su conducta, ni hay tampoco un ser-de-la-conciencia —y, en con- 
secuencia, no hay un vinculo-de-ser (que haria del ser-para-si un ser-para-otros 
y que, al ser cargado con un grado mayor de valor, se volverfa vinculo emocio- 
nal) entre la conciencia y el ente noematico que es indicado por el nombre del 
individuo, o entre la conciencia como ser-para-si y un ego o autoimagen. En la 
mas pura autenticidad —o sea, en el estado en el cual la “mas profunda verdad” 
acerca de uno mismo no es ocultada en absoluto— uno no es un ser-para-si 
distinto y separado de un ser-para-otros, ni es tampoco lo que indica su nombre 
en mayor medida que ningun otro aspecto o segmento del ser-que-es-en-si-para- 
el-ser-para-si (y por lo tanto no hay ser-para-otros): puesto que se encuentra 
libre de la apariencia de ser en relacion a la cual hay un no-ser, simplemente 
uno ya no parece ser, ni parece no ser, ni parece ser-y-no-ser , ni parece ni- 
ser-ni-no-ser”. Como ya he senalada en artfculos anteriores, esto podrfa relacio- 
narse con la declaracion de Heidegger segun la cual para el el no-ser pertenece 
en cierto modo al ser. 

Aunque —como lo sugiere el dicho de Lao-tse con respecto al infante— 
entre los estados que atraviesa el individuo humano durante su “desarrollo 
ontogenico los que mas se asemejan al establecimiento definitivo e irreversible 
del estado que en artfculos anteriores fue designado como “sf-mismo-como- 
resultado” (o sea, el estado que varias tradiciones mfsticas del oriente llamarfan 
“Iluminacion total irreversible”) son los que se manifiestan durante los prime- 
ros dfas, semanas y meses de vida, en el perfodo en cuestion ya se manifiesta en 

Venezuela. Desgraciadamente la explicacidn de los mismos es demasiado larga para repetirla 
aquf. 

24 Para Sartre, el ser-de-la-conciencia es conciencia-de-ser; aquf, en cambio, se lo debe redefinir 
como “conciencia de la valorizacidn delusoria del mis general de los conceptos, que es el con- 
cepto de ser”: el ser-de-la-conciencia es la conciencia de la valorizacidn delusoria que en artfculos 
anteriores fue explicada como fuente del fenomeno-de-ser. 
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el infante un incipiente fenomeno de ser, que es lo que permite que el error que 
caracteriza a los individuos humanos en general se desarrolle en ella o el a me- 
dida que vaya creciendo. En cambio, quien se ha establecido total, defmitiva e 
irreversiblemente en el sf-mismo-como-resultado se ha liberado completamente 
de la apariencia-de-ser y, en consecuencia, no puede ser condicionado de nue- 
vo. 

Sartre afirmo que la subjetividad humana no puede ser trascendida por el 
individuo humano. Y en ello tiene razon, pues una vez que la subjetividad hu¬ 
mana y en general el ser-del-individuo-humano han sido superados, el individuo 
ya no puede ser llamado “ser humano”, “individuo humano”, “hombre” o “mu- 
jer”. En efecto, la “subjetividad humana” a la que se refiere Sartre es la subjeti¬ 
vidad del ser-para-sf o ser-del-individuo-humano, que constituye el error huma¬ 
no basico: la misma es subjetividad-que-comprende-la-ilusion-de-emanar-de- 
un-agente-distinto-y-separado-de-aquello-sobre-lo-cual-actua-y-en-general-del- 

resto-de-la-Base. De acuerdo con las formas superiores del budismo, trascender 
esta “subjetividad condicional” —la subjetividad del espurio sujeto aparente- 
mente separado que, como he indicado en otros trabajos, 25 depende de la apro- 
bacion y la no-interferencia del Otro sintetico intemalizado o superego— repre- 
senta la disolucidn del ser del individuo humano (o sea, de lo que designamos 
como “ser humano”) en lo que ellas Hainan “budeidad”. El individuo humano 
no supera la subjetividad humana en el sf-mismo-como-resultado, sino que, 
cuando este ultimo se manifiesta, deja de ser un “individuo humano”, un “hom¬ 
bre” o una “mujer”: el ser-para-sf se disuelve junto con el fenomeno-de-ser en 
general. De acuerdo con el budismo, hay seres sencientes —que pueden ser 
humanos, animales, tantalos, seres infemales, titanes y divinidades— y hay 
Budas o Iluminados, que no pueden ser llamados “seres”, pues se han liberado 
de la “apariencia de ser”. 

Asf pues, el Infiemo, considerado como el ser-del-individuo-humano, 
puede, o bien ser evadido por medio de la mala fe (lo cual puede ser expresado 
mas correctamente diciendo que nos hacemos de mala fe en su captacion, que 
es la captacion de la angustia), o bien ser trascendido en el sf-mismo-como- 
resultado. Lo primero no puede producir una superacion definitiva de la angus¬ 
tia; con suerte, podrfa provocar lo que de manera inexacta podrfamos llamar “su 
evasion parcial y temporal” y, a traves de una relativa indiferencia hacia la 


Cfr.: (1) Capriles, Elfas, 1976, The Direct Path, Kathmandu, Nepal, Mudra Publishing. (2) 
Capriles, Ellas, 1986, Que somos y adonde vamos, Caracas, Unidad de Extension de la Facultad 
de Humanidades y Education de la Universidad Central de Venezuela. (3) Capriles, Ellas, 1992, 
“El valor y los valores como consecuencias de la ‘calda’,” Merida, Filosofla, N° 5. (4) Capriles, 
Ellas, 1992, “El valor y los valores como consecuencias de la ‘calda’, Parte II: Ontologla feno- 
menologica de la relation ser-valor y notas de fenomenologla de la religion)”, Merida, Filosofia 
N°6. 
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misma, su transformation en “sensation residual de ansiedad (que es mas 
evidente en los habitantes de las ciudades de nuestra epoca pero que a menudo 
pasa desapercibida —al menos la mayor parte del tiempo— en los campesinos 
o individuos de epocas mas tempranas). Y, en el mejor de los casos, podna 
permitir una aceptacion temporal de las sensaciones asociadas al fenomeno-de- 
ser y a la angustia, que las hace “positivas” —pues como hemos visto y como lo 
supieron los estoicos la sensation aceptada es placer, la rechazada dolor y 
aquella hacia la cual se permanece indiferente es neutra— dando lugar al tran- 
sitorio y pasajero “estado de una divinidad” o “estado de un dios . Dada la 
naturaleza ticlica de la existencia condicionada y dado tambien el hecho de que 
los estados condicionados dependen, por una parte, de la action y el habito 
como “combustibles” y, por la otra, de “condiciones contributivas”, obtener el 
“estado de una divinidad” o “estado de un dios” crea las condiciones que haran 
que mas adelante tengamos que sufrir los “fuegos” del “Infiemo . Como ya se 
ha senalado, la evasion de un fantasma afirma y por lo tanto mantiene nuestra 
erronea creencia en su realidad independiente, absoluta y autoexistente. Y, 
habiendolo hecho fenomenologicamente real para nosotros, estaremos expues- 
tos a ser atormentados por el, padecer sus ataques y, eventualmente, sufrir gra¬ 
ves danos. 

En la mala fe, se trata de negar la angustia y, en una y la misma opera- 
cion, negar que se este negando algo. Esto nos permite ignorar la angustia en 
una medida considerable —si bien no totalmente, pues, como senalo Sartre, 
para evadirla debemos enfocarla— y asf poder permanecer indiferentes hacia 
ella en la medida en que la ignoramos, a fin de transformar en esa misma medi¬ 
da las sensaciones asociadas a la angustia en sensaciones mas o menos neutras. 
Del mismo modo, podriamos intentar modificar la angustia y la “verguenza” 
esenciales de nuestra existencia —para Sartre, el ser-para-otros es esencial- 
mente verguenza, que tambien intentamos evadir por medio de la mala fe 
asociandolas a un concepto muy elevado y positivo de nosotros mismos a fin de 
experimentarlas como orgullo y aceptar las sensaciones que les sirven de base, 
experimentandolas como placenteras (al aceptar el objeto-para-otros que indica 
el propio nombre, se acepta la totalidad de lo que Sartre designo como ser-en-si 
y que yo he preferido llamar ser-que-es-en-sf-para-el-ser-para-si, incluyendo las 
sensaciones del organismo, lo cual transforma a estas ultimas en agradables). 
[Por supuesto, esto ultimo sera imposible si el individuo piensa que es malo 
sentirse orgulloso, pues al tomar conciencia de la presencia del orgullo rechaza- 
ra su objeto y con el la totalidad del ser-que-es-en-si-para-el-ser-para-si, inclu¬ 
yendo las sensaciones —y, en consecuencia, estas se haran negativas—.] En 
general, sin embargo, en el mejor de los casos el individuo solo lograra alcanzar 
el falso paraiso asociado al orgullo que dimana de la autoimagen positiva du¬ 
rante periodos muy cortos: lo mas probable es que la mayor parte del tiempo no 
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logre modificar totalmente la angustia, que se colara una y otra vez hasta el 
umbral de su conciencia y se dejara entrever en la conciencia misma, de modo 
que, aunque recurra a la mala fe, una y otra vez experimentara las sensaciones 
negativas que dimanan del rechazo mas o menos sutil hacia la sensacion. Asi 
pues, estara condenado a enfrentar una constante sensacion residual de ansie- 
dad que, como vimos, en los actuates habitantes de las ciudades es cada vez 
mas dificil de ocultar o evadir (o, mas correctamente, es cada vez mas dificil 
hacerse de mala fe en su captation). Permanecer indefinidamente en el paraiso 
psicologico que resulta de la aceptacion es un ideal imposible, pues la acepta- 
cion es interdependiente con el rechazo y es imposible mantenerla ininterrum- 
pidamente sin que se manifieste su contrario —que es implicado por cada in- 
tento de mantener la aceptacion y el placer que de ella dimana—. 

Como hemos visto, segun las leyes de la experiencia que rigen la calidad 
de las sensaciones, a fin de transformar la angustia en orgullo es necesario que 
deseemos y aceptemos nuestra experiencia. Ahora bien, la aceptacion y el re¬ 
chazo de nuestra experiencia dependen de la calidad de la mirada del Otro: si la 
mirada en cuestion nos acepta o admira, nuestra conciencia aceptara la totalidad 
del ser-que-es-en-sf-para-el-ser-para-si, incluyendo las sensaciones, que en con- 
secuencia seran agradables; si dicha mirada nos rechaza o censura, nuestra con¬ 
ciencia rechazara la totalidad del ser-que-es-en-si-para-el-ser-para-si, incluyen¬ 
do las sensaciones, que en consecuencia seran desagradables, y si la mirada es 
indiferente hacia nosotros, nuestra conciencia permanecera indiferente hacia la 
totalidad del ser-que-es-en-si-para-el-ser-para-si, incluyendo las sensaciones, 
que en consecuencia seran neutras. Asi pues, el proyecto de transformar de 
manera estable la angustia en orgullo es un proyecto —por naturaleza irrealiza¬ 
ble y destinado al fracaso— de controlar la mirada del Otro, haciendo que esta 
sea siempre positiva. La paradoja es que, si pudiese obligar al Otro a otorgarme 
su mirada de aceptacion o admiration, el hecho de que el mismo hubiese sido 
obligado a otorgarmela haria que yo supiese que su mirada no me acepta o ad¬ 
mira en verdad, sino porque yo lo obligo; en consecuencia, necesito lograr que 
el Otro, por su propia libertad —he aquf la contradiction inherente al intento 
de ejercer un control constante sobre la mirada en cuestion— proyecte sobre mi 
el tipo de ente que quiero ser para el Otro y, a traves de el, para mi mismo. Para 
que la calidad de la mirada de un otro especffico tenga la maxima importancia 
para mi, ese otro debera ser alguien a quien yo valoro positivamente. Para que 
yo lo valore positivamente, el o ella debera encamar en cierta medida y, en 
consecuencia, debera admirar o aceptar, el tipo de cualidades que yo deseo que 
el Otro reconozca en mi. En consecuencia, si logro que ese otro me admire o 
acepte, estare logrando que proyecte sobre mi lo que yo quiero ser para mi 
mismo a traves del Otro. Y si logro que lo proyecte, podre aceptar mis sensa¬ 
ciones, sintiendome bien. Ahora bien, sentirse a gusto dependiendo de la liber- 
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tad del Otro es depender del azar y estar condenado a un constante temor acerca 
de lo que el Otro pueda proyectar en cada momento y a una continua angustia 
acerca de lo que en cada instante uno mismo pueda presentar a la mirada del 
Otro. 

En El ser y la nada, Sartre describio magistralmente las estrategias por 
medio de las cuales el ser-para-sf intenta lograr lo anterior, y explico en detalle 
y con gran precision como y por que tales estrategias estan condenadas al fraca- 
so. Lo que Sartre no considero es la serie de metodos yoguicos, tantricos, etc., 
que han sido empleados a traves de las edades a fin de tratar de hacer que el 
proyecto en cuestion logre su objetivo. Sin embargo, estos tambien estan desti- 
nados al fracaso pues, si bien aplicandolos es posible obtener highs de tipo 
celestial, todo lo que sube tiene que bajar y, al bajar, la problematica y el sufri- 
miento inherentes a la existencia del ser-para-sf y al vinculo de ser de este con 
el ente que es identificado por el nombre del individuo (y que este cree y siente 
que el o ella es de manera absoluta, total y unica) se habran hechos insoporta- 
blemente infemales. 

Estudiar El ser y la nada de Sartre puede ayudar a los individuos a obte¬ 
ner una buena comprension de la primera Noble Verdad del Buda, segun la cual 
la existencia —en el sentido que he estado dando al temnno, que es el de ex¬ 
perience signada por el error” y que corresponde a mi interpretation de la ex¬ 
plication heideggeriana del termino como ek-sistencia— es falta de plenitud, 
insatisfaction y recurrente frustration y sufrimiento. Esta comprension es nece- 
saria a fin de desarrollar la motivation necesaria para dedicarse totalmente a la 
practica del autentico Sendero, adquirir la valentfa necesaria para estar dis- 
puesto a atravesar los tempestuosos paramos recorridos por este, y mantenerse 
alerta para evitar incurrir en lo que el lama tibetano Chogyam Trungpa Rinpo- 
che llamo “materialismo espiritual” y que yo he designado como sendero de la 


26 Esta palabra inglesa, que quiere decir literalmente “altos” o “elevaciones”, era utilizada por los 
hippies y otros usuarios de drogas para indicar el efecto de las mismas. Al utilizarla aqui estoy 
sugiriendo que la naturaleza de los estados condicionados obtenidos por metodos yoguicos, tan¬ 
tricos, etc., de ser tornados como un fin en si mismos, no serdn esencialmente distintos para el 
practicante de lo que fueron las drogas para los hippies y otros usuarios confundidos. 

Del mismo modo, si no se reconoce que los estados en cuestidn no son m£s que estados 
condicionados y producidos y por lo tanto transitorios y espurios, la practica del yogui no serd 
distinta de la del chamdn que induce en su propia experiencia vivencias de otra realidad y las 
toma por la “verdadera realidad”, en relacidn a la cual considera a la realidad cotidiana y fisica 
como una “falsa realidad”. Asi, pues, la prdctica en cuestion debe ser lo que he definido como 
“metachamanismo” (Capriles, Elias, 1991, “Ciencia, chamanismo y metachamanismo”, ponencia 
presentada en el Segundo Seminario Nacional sobre Etnomedicina y Religidn, Merida, Boletin 
Antropoldgico, Centro de Investigaciones, Museo Arqueologico, Universidad de Los Andes. Cfr. 
tambien Capriles, Elias, Individuo , sociedad, ecosistema, 1994, Merida, Consejo de Publicacio- 
nes de la Universidad de Los Andes). 
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oscuridad”. Ahora bien, mucho mas importante que la comprension intelectual 
que surge de haber lefdo un libro, es la observation crftica de la propia expe¬ 
rience a fin de comprobar en la practica la validez de la Noble Verdad en 
cuestion en vez de quedarse anclado en el mero conocimiento intelectual. 

En resumen, podemos decir que, en su forma mas autentica, nuestro ser 
es infiemo, y que constantemente intentamos escapar del infiemo en cuestion 
hacia la absoluta inautenticidad de un espurio parafso (o “cielo” con minuscula) 
que la mayoria jamas logra alcanzar —de modo que la mayorfa en cuestion 
transmigra constantemente entre estados de mayor o menor inautentici- 
dad/evasion del dolor, teniendo que conformarse la mayor parte del tiempo con 
la relativa indiferencia que corresponde a la normalidad estadfstica—. Quienes 
logran alcanzar la todavfa mayor inautenticidad de los niveles superiores, me- 
dios o inferiores del espurio parafso, no pueden permanecer en ellos para siem- 
pre, ya que, debido a una especie de ley de “gravedad espiritual”, todo lo que 
sube por medio de la accion tiene que bajar. 

El ascenso de un individuo a los “reinos superiores” gracias a la aplica- 
cion de metodos espirituales o de otras actividades o circunstancias, ha sido 
comparado con el de una flecha disparada hacia arriba. Puesto que la flecha 
sube por impulso de la energfa limitada de la accion y la fuerza de gravedad la 
atrae hacia abajo, tarde o temprano tendra que caer. Como lo expresa en su 
Canto de la Iluminacion inmediata el maestro Yung-chia Hsiian-chiieh, uno de 
los cinco herederos espirituales de Hui-neng Wei-lang (sexto patriarca del 
ch’an o zen en China): 


«Cuando la fuerza que impulsa la flecha se haya agotado 
esta volvera a caer al suelo 
y su ascenso solo habra cieado karma adverso 
para tiempos venideros.». 27 


En el Tibet, el individuo que, por medio de la aplicacion de tecnicas espi¬ 
rituales, ascendfa a los “reinos superiores”, era comparado con un ave que em- 
prendfa el vuelo y que tarde o temprano tendria que descender. Hoy en dfa po¬ 
demos alterar el sfmil y compararlo con un aeroplano, y a su vez comparar su 
hacerse ser-para-otros y su hacerse un ego con la sombra del aeroplano. El 
avion se remonta y se mantiene en el aire gracias al combustible que alimenta 
sus motores (que representa las acciones o practicas en la base de los habitos 

27 Yung-chia Hsiian-chiieh, Canto de la Iluminacion inmediata. Adaptado del libro El canto del 
inmediato satori, traducido al espaiiol de la traduccion francesa realizada por Taisen Deshinmaru 
a partir de la version japonesa: el Shodoka, cuyo autor es llamado en el texto Yoka Daishi, a pesar 
de que su nombre japones mas conocido es Yoka Guenkaku (1979, Barcelona, Vision libros). 
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saludables relevantes) y a las circunstancias contributivas que le permiten 
mantenerse en el aire (que representan condiciones tales como un medio am- 
biente especialmente calmo, la admiration de discipulos, la amplitud de la fama 
personal, la ausencia de confrontation con opiniones adversas, etc., y que pue- 
den incluir tambien objetos o sustancias a los que se recurre para ascender ha- 
cia los espurios cielos de la inautenticidad). A medida que el avion asciende, su 
sombra se va ampliando y haciendo menos precisa, hasta que, habiendo alcan- 
zado una altitud dada, la misma parece haber desaparecido. Esto es similar a lo 
que sucede con el sentido-de-sf del practicante que asciende hacia la cuspide de 
la existencia condicionada, que se expande hasta abarcar todo el cosmos y, 
finalmente, se transforma en el contradictorio sentido de “ser alguien que ha 
trascendido toda nocion-de-sf \ 28 La sombra o sentido-de-sf, sin embargo, no ha 
desaparecido; puesto que el aeroplano no podra seguir volando indefinidamente 
—ya que posee una cantidad limitada de combustible y las condiciones contri¬ 
butivas favorables en algun momento seran sustituidas por otras desfavora- 
bles—, tarde o temprano el mismo tendra que descender y volver a encontrarse 
con su sombra. Puesto que el individuo que “desciende” de las alturas esta 
acostumbrado a la amplitud de los cielos (que en el caso de los reinos del arupa 
loka o arupadhatu que sera considerado mas adelante representan la panorami- 
ficacion de la conciencia), lo mas probable es que cuando el individuo encuen- 
tre su “sombra” —que jamas habfa desaparecido, aunque hubiese permanecido 
invisible por algun tiempo— y se sienta de nuevo confinado a los estrechos 
lfmites de la misma, experimente una terrible sensacion de claustrofobia que lo 
lleve a rechazar su experiencia. Y, puesto que el rechazo de la experiencia 
transforma en dolor las sensaciones que se encuentren manifiestas, y dado que 
en las condiciones en que se encuentra el individuo su volumen bioenergetico 


En mis libros The Direct Path y Que somos y adonde vamos cite varios pdrrafos del libro de 
Chogyam Trungpa Rinpoche Cutting Through Spiritual Materialism que describen en detalle este 
proceso de ascenso hasta alcanzar una noci6n-de-sf como alguien que ha superado todo sentido- 
de-sf, y una identificacion con la imposibilidad de decir algo con respecto a la naturaleza ultima 
del uni verso. 

29 En tibetano, thig-le, tdrmino que en algunas ocasiones traduce la palabra sdnscrita bindu , pero 
que en este caso traduce la palabra sdnscrita kundalini, que a su vez es traducida como “caudal 
bioenergetico”, “volumen bioenergetico” o “input bioenergetico” (tdrmino tornado de la traduc¬ 
tion inglesa preferida por Herbert V. Guenther, que es bioenergetic input y que indica la entrada 
del caudal bioenergetico al cerebro y los “centros superiores”). 

En terminos de la bioenergetica oriental, la “entrada a los centros superiores” de un bajo 
volumen bioenergetico reduce el foco de la atencion consciente y lo hace menos permeable, 
produciendo una experiencia de pequeno espacio-tiempo-conocimiento, mientras que un mayor 
volumen bioenergetico lo hace mas amplio y permeable, ampliando el espacio-tiempo- 
conocimiento (cfr. Tarthang Tulku, Time, Space and Knowledge, 1975, Dharma Press, Em- 
meryville, California). Muchos occidentals han intentado explicar los cambios en cuesti6n en 
terminos de transformaciones de la bioqufmica cerebral. 
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En todo caso, la ampliation y permeabilizacion del foco de conciencia que los orienta- 
les asocian a aumentos del volumen bioenergetico puede proporcionar una base para aplicar 
as instrucciones y tener la posibilidad de descubrir el sf-mismo-como-resultado, superando 
temporalmente el enor. En el individuo que no estd preparado, sin embargo, puede tambitii pro- 
ducir una psicosis. Y aunque, como han anotado Dabrowsld, Bateson, Laing y muchos otros en 
ciertas circunstancias la psicosis puede tomar el cariz de autoiniciacion y proceso curativo’ en 
general, las condiciones que rodean al psicotico la transforman en proceso de autodestruccidn.’ 

El ® stado de pequeno espacio-tiempo-conocimiento (cfr. Tarthang Tulku, Time Space 
! 9 , 75 ’ Dbarma Press - Emmeryville, California) asociado a un bajo volumen 
bioenergdnco, kundalim o thigle, es un estado de restriccidn del foco de conciencia que hace que 
este abarque solo un fragmento a la vez del continuo de lo dado y que sus lfmites sean bastante 
impermeables. Este estado es la condition del funcionamiento del error que constituye la segunda 
noble verdad pues sin 61 no serian posibles la percepcidn fragmentaria, la ilusidn de separatividad 
y la ocultacidn (que Sartre llamo mala fe y que Freud designo como represidn). 

'^ hora ble "’ P 313 superar el error no basta con ampliar el espacio-tiempo-conocimiento- 
dicha ampliacion solo producira experiencias ilusorias del tipo que los tibetanos llaman nam 
(nyams) que los chinos llaman mo-ching, que los japoneses llaman makyo, que los arabes llaman 
J , etc., as cuales no deberan ser confundidas con la realization espiritual, sino que deberan ser 
integradas en el sf-mismo-como-resultado pasando de la condicidn dualista a la “condicidn del 

espejo propia del sf-mismo-como-resultado —como quien descubre el espejo al captar los refle- 
JOS que en el aparecen—. 

El volumen bioenergetico puede ser modificado por practicas tales como el kundalini 
mga el lantra mga y las prdcticas de “tsa-lung-thigle (rtsa/rlung/thig-le). Su aumento produce 
estados de mayor espacio-tiempo-conocimiento en los cuales hay una tendencia a captar la totali- 
dad de la reahdad como una unidad, una totalidad, un continuo, algo sagrado, algo maravilloso o 
en temunos de otros conceptos —captation que en todas sus variedades posibles es una manifes- 
tacmn del error que padecemos—. En consecuentia, este aumento no es suficiente para la supera- 
ci6n del error y, en el individuo que no esta preparado, puede mds bien producir perturbaciones o 
estados de locura. En efecto, la palabra panico, que indica un fuerte temor irrational descontrola- 
do, se denva del nombre del dios Pan o dios de la totalidad, cuya captation es hecha posible por 
a panoramificacidn de la conciencia que es inducida por el aumento del volumen bioenergetico: 
la ampliacion en cuestion revela en cierta medida la insustancialidad del ente que creemos ser lo 
cual desencadena experiencias de temor, pues se nos ha ensenado a aferramos a nuestra identidad 
individual separada y a sentir terror frente a la desaparicion de la misma (que por lo general aso- 
ciamos con la muerte, pero que tambife puede darse con la despersonalizacidn y en general con la 
desrealizacidn psicdtica”). Por otra parte, la ampliacion y permeabilizacion de la conciencia 
puede permitir la captation de contenidos ego-asintonicos (incompatibles con la propia autoima- 
gen) y asi amenazar el funcionamiento egoico y el sentido de identidad de la persona, o bien hacer 
que se vivencie en su plenitud el dolor inherente a la sobrevaluacion y asf activar circuitos auto- 
cataliticos (o sea, de realimentacion positiva: que aumentan a partir de su propia realimentacion) 
de dolor y angustia, y asf sucesivamente. 


El aumento del volumen bioenergetico puede ser inducido por medios yoguicos, comu- 
mcativos, y qufmicos, entre otros. Su acrecentamiento quftnico y ciego por los hippies en los afios 
sesenta produjo, de manera inmediata, psicosis y suicidios, y de manera mediata, una reaccion 
dialecdca conservadora y represiva que se manifesto en el auge de grupos espirituales basados en 
el dominio y el engano, en la popularization de drogas ilegales que estimulan el ego y el funcio¬ 
namiento del error en general, y en una reaction polftica hacia la derecha. Este error debera ser 
evitado por las nuevas generaciones. 
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puede ser bastante alto, todo lo anterior podria hacerlo vivenciar experience 

'"f^Ercombtistible qne sostiene el high espiritual es la accion (sanscrito: 
karma) repetida que establece habitos o attitudes saludables. La* badtstaa o 
designan con la palabra sanscrita hetu, que sigmfica causa principal , y 1 
comparan con la semilla que permite que se produzca una planta. A su vez las 
condiciones contributivas -^ue incluyen la accion de objetosio- 
medio ambiente, etc.— son comparadas con la luz, la humedad a tierr 
calor etc Cuando el combustible de la accion que ha generado habitos se agot 
o las’ condiciones contributivas cambien —en terminos del simil, cuando se 
acabe el combustible del avion o cuando las condiciones atmosfencas o meca- 
nicas hagan imposible la continuacion de su vuelo— el individuo tendra que 
volver a enfrentar su “sombra” (o sea, el ser un ser-para-si, el hacerse ser-para- 
otros al hacerse el ente que indica el nombre del individuo y, en general, el 

sentido-de-si de este ultimo). . , , • 

A continuacion debo volver a presentar el diagrama de la espiral de si- 
mulaciones de Laing que ya habia reproducido en el articulo “La inversion 
hegeliana de la historia”, 30 para luego poder considerar la inversion de un dia- 
grama que presente por vez primera en 1986 en el libro y “ donde 

vamos, asi como la reproduccion de otro que presente en 1976 en el libro The 

Direct Path . 


II. LA ESPIRAL DE SIMULACIONES DE LAING Y UNA INTER- 
PRETACION TRANSPERSONAL DE LA OBRA DE SARTRE 

Como vimos en “La inversion hegeliana de la historia”, en Self and 
Others , 31 Laing escribio: 

«La elusion es una relacion en la cual uno Simula estar fuera de su “sf-mismo” 
original; entonces, Simula estar de regreso desde esta simulaci6n, con el objeto 
de que parezca que uno ha regresado al punto de partida. Una doble simulacion 
Simula la no-simulacion. El unico modo de descubrir el propio estado onginal 
es deshacer la primera simulacion, pero una vez que uno anade a esta una se- 
gunda simulacion, hasta donde puedo ver, no hay fin para la sene de posibles 
simulaciones. Soy. Simulo no ser. Simulo que soy. Simulo que no estoy simu- 
lando estar simulando... 


30 Cfr. Filosofla. N° 4. ULA, M6rida. 

31 Laing, Ronald D. (1961/1969), Self and Others. Londres, Tavistock (empastado. The Self and 
the Others), y Harmondsworth, Pelican (cartulina. Self and Others). 
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«Las posiciones A y Aj en el penmetro del circulo estan separadas por una ba- 
rrera impermeable que es mas delgada y transparente de lo que uno puede ima- 
gmar. Coimence en A y muevase hacia B. En vez de regresar en la direccidn de 
las agujas del reloj a A, continue en la direccion contraria hacia el punto A]. A 
y Aj estan “tan cerca y no obstante tan lejos”. Estan tan cerca que uno dice 
“i,no es Aj tan bueno como A, si es indistinguible de A?”.» 

Como se senalo en el articulo “La inversion hegeliana de la historia” si 
lo que uno valora es el estado que Laing represento con el punto A, creera que 
ha llegado a A, pues no podra aceptar que lo que ha alcanzado no sea mas que 
su lmitacion. El lector que desee considerar el concepto de “doble negacion 
enomenoldgica” (como diferente de la negacion logica) que es expresado por 
el diagrama —esenctal para entender cabalmente las ideas esenciales de este 

trabajo— puede consultar el mencionado articulo, o bien mi libro Individuo 
sociedad, ecosistema . 

El verdadero punto A corresponde a lo que, modificando el concepto de 
Sartre, designe como si-mismo —bien sea como base, como via o como resul- 
tado—. Si lo que representamos con el punto B es el ser-para-si y su disposi- 
ci°n a hacerse ser-para-otros y a ir construyendo una autoimagen con las pro- 
yecctones de otros, en la transicion de A a B todavfa no habra entrado en juego 
la mala fe. En efecto, ni siquiera podra hablarse de simulacion simple en esta 
etapa, ya que quien Simula es el ser-para-sf, el cual surge precisamente en dicha 
etapa y no existe en el punto A en el que ella comienza. De lo que se trata en 
este ntvel de la operacion es de la aparicion del espurio sujeto mental o polo 
noetico del conocimiento y la accion, y del establecimiento de la ilusion de que 
el mismo es un principio cognoscitivo individual separado, distinto y separado 


Cfr. Capriles, Elias (1994). Individuo, sociedad y sistema Op. cit., p.175. 
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del resto del si-mismo representado por el punto A del diagrams —o sea, de la 
aparidbn del ser-para-si-. Ahora bien, puesto que, el ser-para-s, se exper,- 
menta como carenda de la plenilud inherente al si-mismo, una vez consutui 
el ser-para-si, este intentara por todos los medios recuperar la plemtud en cues- 
sin perderse o desaparecer como ser-para-sf: a pesar de qu. perse- 
guirk constantemente la plenitud, por todos los medios mtentara conse^se, 
negandose obstinadamente a extinguirse —y, por ende, jamas podia alcanzar- 
la-. Como he afirmado en mi articulo “La ‘caida- y la genes,s de los valo- 
res” 33 esta es la contradiccion basica que signa la existence del ser-para-si y 
que se encuentra en la rafz de toda la dinamica del reino del error que tiene 
como nucleo al ente en cuestion: por un lado, esta su incontemble ansta de ple- 
nitud; por el otro, su incontenible necesidad de seguir existiendo y el concomi- 
tante terror a la muerte que Aldous Huxley llamo “Horror Esencial En temu 
nos de la filosoffa de Sartre y con sus propias palabras, hemos de decir que, 
como consecuencia de esta contradiccion y de muchas otras que le son inhe- 

rentes: 

«La realidad humana es sufriente en su ser, porque ella surge en el ser como 
perpetuamente encantada por una totalidad que ella es sin poder serlo, ya que 
no podria alcanzar el en-sf sin perderse como para-sf. Por lo tanto ella es por 
naturaleza conciencia desdichada, sin superacion posible de su estado de desdi- 

cha.» 

Algunos psicologos transpersonales han insistido en subrayar el “pesi- 
mismo” de la filosoffa y la psicologfa de Sartre, que han explicado como a 
expresion de una MPB 2 no resuelta 3 que el filosofo frances habria enfrentado 


34 'stanislav^ (Irof^divide la psique humana en cuatro niveles o reinos, que son: (A) la banera 
sensoTaf i) efinconsciente individual; (C) el nivel de naeimiento y muerte y (D) el domuno 
transpersonal El segundo de los niveles o reinos —el senalado con la letra B— corresponde al 
reino biogrdfico, def que se habfa ocupado Freud, entre otros. El tercero -mdicado por la leUa 
C— corresponde al reino perinatal, abierto al estudio por Rank al profiindizar sobte la base de 
trabaios ya existentes de Freud y desarrollado tambien por Nandor Fodor y Lietaert Peerbolte y, 
mis adelante y con todavfa mayor profundidad, por la antipsiquiatria y por ciertas ramas de la 
psicologia transpersonal. Finalmente, el cuarto -marcado por la C- corresponde al reino 
transpersonal, abterto al estudio por Jung y por Roberto Assagioh y desarroUado por psicdlogo 
originalmente humanistas y luego transpersonales como Maslow y Sutich (as! como por Hu , 
el ftindador de la dianitica y la cientologla), y transformado luego en el objeto de estudio de la 

psicologfa transpersonal en general, asf como, en parte, de la , 

En el reino perinatal, Grof distingue 4 “matrices pennatales (MPBs), de las cuales la 
primera (MPB1) corresponde a la experiencia de la unidn original simbiotica del feto con el 
organismo matemo durante la existencia intrauterina. La segunda —la MPB2 que nos interesa por 
ST Z considerada como la fuente de la filosoffa y la literatura de Sartre- corresponde al 
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nn^n l H ? P ° glC ° y su P rimera eta P a cl, ' nic! ‘' en <a cual se perturba el equilibrio 

nginal de la existencia intrautenna, en primer lugar con senates qufmicas de alarma y a conti- 

nuacion con contracc.ones musculares y que, al desarrollarse plenamente, hace que el feto se vea 
penddicamente constren.do por espasmos uterinos, en un momento cuando el cuello del utlro 
todavfa permanece cerrado y en consecuencia no existe camino de salida. La tercera (MPB3) es 
aquella en que prosiguen las contracciones uterinas pero, al contrario de lo que sucedfa en la 

Sa el’ eiterio ° I ““*? **“ ’**** sufidentemenle dd *ado y permite la propulsidn del feto 
hacia el extenor -lo cual supone una gran lucha por la supervivencia, aplastantes presiones 

freCUen ‘ emente un 3110 I? 3 * 0 d e anoxemia y sofocacion, y, en su fase terminal, puede 
orina . il en contaeto mtutio con materias biologicas tales como sangre, mucosa, lfquido fetal, 

etana H a Flnalmen te, la MPB4 esta relacionada significativamente con la tercera 

eUipa clinica del parto, que es el nacimiento propiamente dicho, en el que el agonizante proceso 
a ucha del nacimiento Uega a su fin; culmina la propulsion por el canal del parto y el intenso 

’T sa :rr y 13 ,ntensa excitacidn sexual son sucedidos repentinamente por el alivio 
y la relajacidn. e bebe ha nacido y, despues de un largo periodo en la oscuridad, se encuentra por 

rnmnlirr * “!“£ IUZ del dfa ( ° de la sala de P 31108 ^ con el corte d e‘ cordon umbilical se 
completa la separacion fisica con respecto a la madre y comienza la existencia del bebe como 
individuo anatomicamente independiente. 

Para Grof, en el predominio de una u otra MPB influyen las vivencias tempranas del 
individuo y otra sene de circunstancias que pueden incluir situaciones de la vida posterior tales 
como enfermedades, situaciones vitales particulares, experiencias psicodelicas u otros tipos de 
estado alterado o expenencia paranormal, etc. En su libro Psicologia transpersonal. Naci¬ 
miento. muerte y trascendencia en psicoterapia (1985; espaiiol 1988, Barcelona, Kairds) Grof 
caractenza asi a la MPB2: h 

1) Sindromes pslcopatologicos correspondientes: Psicosis esquizofienica (elementos de torturas 
infernales, expenencia de un mundo “de carton” carente de significado); severas depresiones 

endogenas repnmidas; sensaciones irracionales de inferioridad y culpabilidad; hipocondria 

(basada en dolorosas sensaciones ffsicas); alcoholismo y drogadiccion; psoriasis; ulceras del 
sistema digestivo. 

2) Actividades correspondientes en las zonas erogenas: Frustracion oral (sed, hambre, estfmu- 

los dolorosos); retencion de heces y/u orina; frustracion sexual; experience de fno, dolor y otras 
sensaciones desagradables. J 

3) Recuerdos asociados de la vida postnatal: Situaciones que ponen en peligro la supervivencia 
y la mtegndad del cuerpo (experiencias belicas, accidentes, heridas, operaciones, enfermedades 
dolorosas, estar a punto de ahogarse, smtomas de asfixia, encarcelamiento, lavado de cerebro e 
mterrogatonos llegales, abuso ffsico, etc.); traumatismos psicoldgicos severos (privacion emocio- 
nal, rechazo, amenazas, ambiente familiar opresivo, ridfculo y humillacion etc ) 

4) Fenomenologi'a en sesiones de LSD (sustanda cuyos efectos son casi identicos a los de la 
mezcahna, que fue la que empleo Sartre y a la que se reHeren sus criticos): Alcance cosmico; 
mmenso sufrimiento fisico y psicologico; situacion insoportable e ineludible que no tiene fin’ 
diversas imagenes del infiemo; sensaciones de encarcelamiento y enjaulamiento (sin salida)’ 
culpabilidad agonizante y sensaciones de inferioridad; vision apocalfptica del mundo (el horror de 
la guerra y de los campos de concentracion, terror de la Inquisicion; epidemias peligrosas; enfer- 
medades, decrepitud y muerte, etc.); insignificancy y absurdidad de la existencia humana- “el 
mundo de carton o ambiente de artefactos y artificialidad; colores oscuros y nefastos, y smtomas 
fisicosdesagranables (sensaciones de opresion y comprension, tension cardiaca, ataques de calor 
y de mo, sudor, dificultades respiratorias). 

Claro esta, cabe preguntarse como es eso de que “hay colores nefastos” (y de que “lo 
oscuro es nefasto”), pero es cierto que muchos de los smtomas que Grof asocia a la MPB2 co- 
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en el “viaje” de mezcalina que menciona en Psicologie de l’imagination. Sin 
embargo en lo que respecta a la posibilidad de superacion de la conciencia 
desdichada, el punto de vista “metaexistencial” que desarrollo este 
corresponde al de Sartre y difiere del de Hegel: contra lo que afirmo el segundo 
y en acuerdo con el primero, se debe concluir que, en tanto que persista el ser- 
para-sf, sera imposible superar la conciencia desdichada Esta afirmacion no 
implica que estemos condenados a vivir perennemente en la angustia, la nausea 
y la vergiienza; lo que quiero decir es que el ser-para-si debe monr existencial- 
mente, de modo que lo que he denominado sf-mismo-como-resultado y que 
Sartre designo como “holon” pueda manifestarse. En El ser y la nada, Sartre 
afirmo que la dicotomfa ser-en-sf/ser-para-si solo podria ser superada por a 
manifestacion (para el puramente hipotetica) del si-mismo (soi), que identifico 
con el valor y con lo que designo como “holon”, y que representaria la supera¬ 
cion de toda la problematica humana. Una vez redefimdo el si-mismo como lo 


rresDonden a la visidn sartreana de la existencia (incluso en lo del “mundo de carton”, ya que en 
algunas de sus obras Sartre expresa una fuerte incomodidad frente a la naturaleza no transforma- 

da) ' Por ultimo, es de la mayor importance tener en cuenta que todo estado inducido -por 
d ro o a s por ejercicios o por cualquier otro metodo- es un estado condicwnado. Por lo tanto lo 
estados inducidos en los que experimentamos una aparente unidad1 cor.el cosmos coiresponden 
punto Ai en la espiral de simulaciones de Laing y deben ser considerados inautenticos. 

35 La critica en cuestion aparece en 1982 en el artfculo de T. Riedlinger “Sartre’s Rite de Passa¬ 
ge" (.Journal of Transpersonal Psychology. 14: 105) y es mencionada luego por Stanislav Grof en 
el numero 1 del volumen 9 de la revista Revision—Journal of The Association for Transpersona 
PsTcZTgy conespondiente al verano/otono de 1986 (Washington, D. C, numero compilado y 
dirigido por Anderson, Walter Truett; Ernest Callenbach; Fntjof Capra, y Charlene Spretn , y 
titufado Critical Questions About New Paradigm Thinking), p. 55 (donde extranamente Grof 
afirma que el artfculo de Riedlinger habfa aparecido aproximadamente ano y medio antes) y en su 
libro Psicologia transpersonal. Nacimiento, muerte y trascendencia en psicoterapia (1985 espa- 
nol 1988, Barcelona, Kair6s), pp. 200-201, 469. Riedlinger utiliza la nomenclatura de Grof 

(MPBs 1 a 4) y es probablemente discfpulo suyo. 

No cabe duda de que las expresses de Sartre en El ser y la nada y en obras come , La 
nausea, etc., parecen validar el juicio de los mencionados psicdlogos transpersonales. s >" embar¬ 
go me parece mas importante el hecho de que Sartre haya ubicado en el coraz6n mismo de El ser 
y la nada, aunque s61o hipotfticamente y para negarla, la posibilidad de alcanzar la vi enc 
fcfragmentada de la totalidad indivisa que design6 como “holon”; que haya reconocido que a 
manifestacion de dicha totalidad implicaba la disoluckSn del ser-para-s. y por ende de la dicoto¬ 
mfa ser-en-si/ser-para-sf, y que haya senalado que el “holon” resultante corresponds a la mv u- 
festacidn del sf-mismo (soi), el cual (a pesar de la definici6n imprecisa que nos da de dicho sf- 
mismo) constitufa a su vez el valor y representaba la superaefcn de toda laproblematicahumana^ 
En efecto, aunque Sartre no haya planteado la posibilidad de superar el samsara, prefierc su 
consumada presentacidn de la naturaleza autofrustrante y sin salida de nuestra condicfcn en tan o 
que esfc manifiesto el nucleo o eje del samsara (la dualidad entre ser-en-sf y ser-para-sf), a 
celebracion heideggeriana del ser como vivencia conceptual, pues, como mostrare en un articulo 
posterior, esta nos conduce a complacemos en la conservacion del error. 
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hice en el art.culo “El valor y los valores como consecuencias de la ‘cafda’ ” 
ya citado, y uUlizado el termino de la manera como lo he estado haciendo en el 
articulo que el lector t.ene en sus manos, la afirmacion de Sartre debera ser 
leida metaexistencialmente” y postulada como posibilidad efectiva: el ser- 
para-si y la angustia deberan disolverse en el “sf-mismo-como-resultado” que 

corresponde a lo que varias tradiciones mfsticas orientales llaman “Ilumina- 
cion . 

Por supuesto, al hacer esto nos alejaremos de Sartre, quien jamas ha 
p anteado relacion alguna entre su soi o si-mismo y lo que las tradiciones mfsti- 
cas onentales en cuestion llaman “Iluminacion”, ni ha instado a sus lectores a 
superar el fenomeno de ser en la manifestation del si-mismo —cuya definition 
en la Introduccion a El ser y la nada, por otra parte, no parece corresponder a la 
Iluminacion que debe representar la superacion de los lfmites de la problemati- 
ca humana (irresoluble mientras subsista el para-si )—, 36 He calificado a la fe- 

36 Es importable recordar que, a diferencia de lo que aqm planteo, para Sartre el sf-mismo es 

Si^mh° ^ hem ° S SU definici6n del sf-mismo Parece hacer de el el nucleo del dualismo 

Sm embargo, no puede descartarse totalmente la posibilidad de que el concepto que Sartre tuvo 

d i ntadaTZt f ^ n f"? o “ (aun< l ue e " Sartre 56 * ate * ™ posibi.i 

dad negada). En su Prefacio al libro de R. D. Laing y D. Cooper Razor, y violencia. Una decada 
de pensamiento sartreano, Sartre sefiala: aecaaa 

pvrv . <<He le| do con atencidn la obra que tuvieron ustedes la amabilidad de entregarme v 

?—> gran PlaCe r rde enCOntrar en ella una exposicidn muy clara y fiel de mi pensamien 
to Mucho mas que su perfecU comprensidn de la Critica de la razon dialectic, lo que me sedu- 
ce en este l«bro como en sus obras anteriores, es su constante preocupacidn por llegar a un enfo- 
que existencial de los enfemios mentales. Pienso, como ustedes, que no es posible entender las 

^ni comh, P n ,qU,Ca H afileRl ’ 3 ^ dCl determinismo Positivista, ni reconstruirlas mediante 
a combinacion de conceptos que se mantengan exteriores a la realidad vivida. Creo tambien 
que no se puede estudiar m curar una neurosis sin un respeto fimdamental por la persona del 
pacente, sm un esfuerzo constante por captar la situation bdsica y por reviviSa, sin un proceso 
que trate de encontrar la respues,a de la persona a esa situacidn, y "pienso ustedes^egdn 

ZZ rL qU H enfermedad mentaI es la salida ol organismo libre, en su unidad total, 
tnventa para poder vivir una situacion no vivible. Por ese motivo considero altamente meritorias 
sus inveshgaciones, en particular el estudio que intentan del medio familiar tornado como grupo y 

como sene, y estoy convencido de que sus esfuerzos contribuyen a acercamos mas al momento en 
que la psiquiatna sera por fin humana.» momento en 

. i f Para SartrC ’ I COm ° Pafa Lai " g y Co °P er > la Hamada “enfermedad mental” es una tactica 
de mala fe -^o sea, algo que el individuo se produce por propia decision, aunque en la misma 
operacidn megue que se trata de su propia decision y asr llegue a creer que se tram de algo que le 
Z dC C KM a s . u . V0,u " tad - P™ P° der enfientar lo que mas tarde Laing Hamaria una “situacion 
“? b,e "’ Para Lain « y Co °P er l a locum es al mismo tiempo la expresion -por 

lo general fall.da y autolfustrante, sobre todo a causa de la falta de orientacidn del individuo y de 
las reaccrones del medio ambiente- de un proceso de autocuracidn espontanea inherent" ti 
espfntu humano. Sartre dice considerar altamente meritorias a las inveshgaciones de Laing y 
ooper y en particular, al estudio que intentan del medio familiar tornado como grupo y como 
sene, y afirma estar convencido de que sus esfuerzos “contribuyen a acercamos mas al momento 
en que la psiquiatna sera por fin humana”. Ahora bien, lo que mas nos interesaria saber serfa si 
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iSSSSgsjss^S 

m Zi^^^^SsSSS 

“locura terapeutica” que, despues de haber escnto Razon y vwlencia, hace Cooper en lhe ^ at 
T^Z m O Cooper David, 1971, Harmondsworth, Pelican. Hay versidn espanola: 1976, 4a 

al diagrama basado en la Divina comedia que presento en este articulo-. El mapa de C p 
(Cooper, David, op. cit.) es el siguiente: 


Anoia 

Antinoia 




p =metanoia 


Sucede que la aceptacion por Sartre de la posibilidad de vivenciar estados de pura anoia 
(no-mente) implicaria que el Soi o sf-mismo por el postulado sf puede ser alcanzado (aunque 
{ Z medio dekt “muerte existencia.” de. ser-para-sf) y que dicho Soi o sf-mismo debe ser conce- 
bido como se ha hecho en este articulo y en el testo de mi obra. En efecto, s. la conciencia refle- 
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nomenologia que aquf esbozo con el neologismo “metaexistencial”, contrastan- 
dola con la fenomenologfa “existencial” de Sartre y otros, precisamente porque 
estos no propugnan la superacion de la existencia y el ser del individuo huma- 
no, smo que simplemente insisten en que no se evada la vivencia-desnuda- 
como-angustia del ser del individuo en cuestion (que constituye la vivencia mas 
autentica posible de la existencia). En cambio, como ya he senalado, lo que 
propongo en este artfculo es que se superen la existencia y del ser del individuo 
humano en el sf-mismo-como-resultado. 

Asf pues, he de volver a reiterar que, a fin de entender dentro del marco 
del sistema que estoy presentando en este, y otros artfculos, como en la totali- 
dad de mis hbros, la afirmacion de Sartre segun la cual la dualidad entre para-sf 
y en-si puede ser superada en la manifestacion del sf-mismo, es necesario rede- 
mir el termino “sf-mismo” como lo hice en el ya citado artfculo sobre el valor 
y, en general, modificar varias de las expresiones de Sartre. En particular, para 
hacer que la cita reproducida mas arriba se encuentre en perfecto acuerdo con 
el budismo, con Schopenhauer y con una serie de filosoffas mfsticas orientales 
sena necesario modificarla y resumirla asf: “la realidad humana es sufriente en 
su ser“ y la conciencia humana —cuyo nucleo es el ser-para-sf— “es por natu- 

raleza conciencia desdichada, sin superacion posible de su estado de desdi¬ 
cha”. 

En efecto, para superar su estado de desdicha, el ser-para-sf tendrfa que 
desaparecer (lo cual, como vimos, no implicarfa la muerte biologica o clfnica 
del organismo, que pertenece al ser-en-sf), y por ende lo que estarfa libre de 
desdicha no sena ya el ser-para-sf, sino el sf-mismo-como-resultado. Sin em¬ 
bargo, lo que mas teme el ser-para-sf es su propia disolucion, extincion o 
muerte”, y lo que intenta antes que nada con todas sus estrategias es mantener- 
se como ser-para-sf: aunque la unica manera de obtener la plenitud serfa por 
medio de la disolucion del ser-para-sf, todos los intentos de este por obtener la 
plenitud lo confirman como separado de la plenitud del sf-mismo y, en conse- 
cuencia, lo separan de la plenitud en cuestion. 

Ya se ha dejado bien claro que no es posible considerar la primera etapa 
del proceso de desarrollo del error como elusion o mala fe, y ni siquiera como 
simulacion, pues en la etapa en cuestion todavfa no hay una conciencia aparen- 

xiy a tetica y positional no pudiese ser superada, no habria ninguna posibilidad de vivenciar 
estados de pura anoia a menos que fuese por medio del autoengano o mala fe: puesto que la con¬ 
ciencia reflexiva, tetica y positional es inseparable de la impresion de que hay un yo/mente (noia) 
separado y autoexistente que conoce sus objetos, si dicha conciencia no pudiese ser superada 

afirmar que el yo/mente (noia) en cuestion puede desaparecer en la anoia constituiria un autoen- 
gano. 

J Sart ff;iT: PaU ' (31 edid6n > 1980 >’ L ’ itre et le ™ a "‘ Essai d’ontologie phenomenologique. 
Pans, NRF Librane GaJlimard. 
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temente separada que pueda simular o que pueda enganarse Es uMVoq* 
aparece el ser-para-sf que puede haber simulacion, tanto simple como doble 
siendo la doble simulacion lo que constituye la elusion o mala fe-. Es 
entonces que podemos evadir la angustia inherente al ser-para-si simulando que 
somos tal o tal rol y, en la misma operacion, simulando no estar smiulando. Y, 
si volvemos a representar esta doble simulacion como punto B —algo que no 
serfa legftimo hacer si considerasemos que el punto B es el ser-para-si antes del 
desarrollo de la mala fe como medio para evadir la angustia que le es inherente, 
pero que tenemos que hacer si hemos de ilustrar el proceso con un diagrama tan 
simplificado—, el punto Al representara la ilusion de haber retomado al si- 

mismo representado por el punto A. , ., , 

Es esta ultima ilusion lo que los budistas consideran como la cuspide de 
la existencia condicionada y signada por el error. La existence es dividida en 
seis reinos (loka o gati), de los cuales el que se encuentra en la cuspide —o sea, 
el mas agradable mientras lo vivenciamos, pero el mas alejado de la autentici- 
dad— es el reino de los dioses (deva o sura). La parte inferior de estereino, y 
la totalidad de los otro cinco reinos, constituyen el reino de la sensualidad (ka- 
ma loka o kamadhatu). La parte media del mismo reino constituye el reino de la 
forma (rupa loka o rupadhatu), que Herbert V. Guenther denonuno de la apre- 
ciacion estetica”, aunque quizas serfa mas apropiado llamarlo de la contem- 
placion de las formas puras”. Finalmente, la parte superior del reino en cuestion 
constituye el reino sin forma (arupa loka o arupadhatu), que se divide en cua- 
tro subreinos, en todos los cuales puede hablarse de una conciencia mas o me- 
nos panoramica en la medida en que se ha superado la restnccion de la atencion 
a una figura que es abstrafda del resto de la Gestalt sensorial (el cual, una vez 
que la atencion abstrae la figura, es percibido como fondo). El mas elevado de 
estos cuatro, que es el de “ni-conceptuacion-ni-no-conceptuacion , constituye 
la cuspide de la existencia (o sea, de la experiencia signada por el error y de lo 
que el budismo llama “existencia cfclica” o samsara), y puede ser considerado 
como el punto Al mas propiamente dicho. Alcanzar este punto constituye un 
logro meramente transitorio, ilusorio e inautentico, que sera la causa de nuestro 
sufrimiento cuando, despues de habemos desacostumbrado a las penalidades y 
los sufrimientos que caracterizan a los reinos inferiores, se agote el combusti¬ 
ble” de las acciones y los habitos que nos Uevaron a reinos sin forma o cambien 

38 En terminos de las ideas que Tarthang Tulku plasra6 en su libro Time, Space and Knowle ^ 
(1975 Dharma Press, Emmeryville, California), estas experiencias constituyen una aproximacion 
al “Gran espacio-tiempo-conocimiento” en el cual la dualidad sujeto-objeto y el^ error en genera 
han desaparecido. Sin embargo, en la medida en que el error y la dualidad sujeto-objeto todavfa 
se encuentran manifiestos, lo que se obtiene es una peligrosa ilusion de trascendencia que se 
encuentra lo mds alejada posible de la autenticidad de lo que, modificando el tdrmino de Sartr , 
he denominado “si-mismo-como-resultado”. 
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las condiciones secundarias que nos permiten permanecer en ellos, y volvamos 
a caer en los reinos mas sufrientes de la existencia. 


Ill LAS “ESPIRALES DE ESPIRALES”, EL MAP A DE LA DIVINA 
COMEDIA Y LAS DOS ETAPAS DEL PROCESO DE TRANS¬ 
FORM ACION QUE NOS CONCIERNE 

En el diagrama que aparece en la pagina siguiente se esboza un mapa fe- 
nomenologico de los estados de conciencia que refleja en parte el que plasmo 
Dante Alighieri en La divina comedia, aunque esta referido a las esferas de 
experiencia establecidas por el budismo y a las sucesivas revoluciones de la 
espiral de simulaciones de Laing. Tal como sucedfa con el proceso que describf 
en el artfculo “La inversion hegeliana de la historia ”, 39 el proceso que repre- 
senta la lectura de este diagrama desde arriba hacia abajo —que no es otro que 
el proceso de transformation liberadora del individuo— es un proceso de re¬ 
duction al absurdo que comienza con un acrecentamiento dfscolo del Infierno 
que constituye la manifestation no velada y no manipulada del error, el cual 
nos dirige hacia un nivel umbral en el cual el error puede disolverse y la auten- 
tica vivencia del sf-mismo-como-resultado puede tener lugar —y que, final- 
mente, nos permite establecemos definitivamente en el sf-mismo-como- 
resultado, o, mas bien, superar la dualidad entre este y el error o la existencia— 

. Dicho proceso ha sido conocido universalmente en las tradiciones de la llama- 
da “filosoffa perenne” y ha sido expresado en la India y el Tibet con los dia- 
gramas conocidos como “mandalas”, e ilustrado en otras regiones de Oriente 
con distintas expresiones simbolicas —una de las cuales es el famoso sueho de 
“Maaruf rodeado de llamas” que habria tenido un discipulo del maestro suff 
Ibn-el-Arabi —, 40 

Ya sabemos lo que son el sf-mismo-como-resultado, el error/fenomeno 
de ser, la existencia (que es siempre cfclica) y las tres esferas de la existencia 
(kama, rupa y arupa). Para que el diagrama pueda ser entendido solo falta en- 
tonces senalar que la abstraction meditativa del sf-mismo-como-base es un 
estado en el cual ni el sf-mismo-como-resultado ni la experiencia signada por el 
error que caracteriza a la existencia cfclica se encuentran activos —y que la 
tradition tibetana conocida como dzogchen (rdzogs-chen) denomina kunllshf 


39 Filosofia. N° 4. Op. cit. 

40 El discipulo de Ibn-el-Arabi sofio que el gran sufi Maaruf Kharki se encontraba rodeado de 
llamas y, en consecuencia, con gran angustia fue donde su maestro a preguntarle como podia un 
gran santo como Maaruf encontrarse en el Infierno. El Arabi le respondio que las llamas no indi- 
caban que Maaruf se encontrase en el Infierno, sino que representaban lo que el discipulo que 
habfa tenido el suefio tendria que atravesar para alcanzar el estado de Maaruf. Cfr. Shah, Idries, 
2a edition 1978, El camino del sufi (trad. A. H. D. Halka), Buenos Aires, Paidos, pp. 96-97. 
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lungmaten (kun-gzhi lung-ma-bstan)-, el cual correspondent a aquel en el que 
se encontraba el Buda Shakyamuni justo antes de la manifestacion del si- 
mismo-como-resultado o “Iluminacion” bajo el arbol bodhi en lo que hoy en dia 

es Bodha Gaya. _ 

Como, en coincidencia con varias filosofias misticas orientales, senalo 

Alfred Korzybsky, la representacion del territorio de lo dado en terminos de 
mapas —sean estos conceptos, imagenes o diagramas necesariamente da lu- 
gar a una deformation. Asi pues, aunque desde cualquiera de los reinos de la 
experiencia condicionada es posible acceder a lo que he denominado si-mismo- 
como-resultado y que represente al pie del diagrama, los lfmites inherentes a la 
representacion grafica pueden hacer que el lector reciba la impresion erronea de 
que solo es posible acceder al si-mismo-como-resultado desde la abstraccion 
meditativa del si-mismo-como-base o desde los reinos mas infemales de la ex¬ 
periencia condicionada. Y, sobre todo, pareciera que, desde la primera vivencia 
del si-mismo-como-resultado, uno regresara a los estados mas infemales entre 
los signados por el error (pasando a traves de la abstraccion meditativa del si- 
mismo-como-base, o sin pasar por la abstraccion en cuestion), cuando este no 
es en absoluto el caso: hay incluso textos budistas segun los cuales la vivencia 
del si-mismo-como-resultado “cierra las puertas de los reinos inferiores”. 

La aparicion del error a partir de la abstraccion meditativa del si-mismo- 
como-base, en cambio, si es expresada correctamente por el diagrama, a pesar 
de que sus pasos estan simplificados en el mismo. En efecto, primero surge el 
fenomeno de ser en general, que es la base y el nucleo del error, y que com- 
prende una disposition para percibir entes como objetos. Esta disposicion hace 
que en el siguiente estadio se perciban efectivamente entes como objeto, con lo 
cual aparece tiara y distintamente (aunque de manera implicita e indirecta) la 
ilusion de un sujeto aparentemente separado que los percibe: es asi que surgen 
el ser-que-es-en-si-para-el-ser-para-si y el ser-para-si, los cuales corresponden, 
respectivamente, a la base de todos los objetos en nuestra experiencia y al su- 
jeto mental empirico. 

Una vez que han aparecido el ser-para-si y la angustia y las sensaciones 
negativas que constituyen la vivencia mas autentica de este, hay un sujeto apa¬ 
rentemente separado que desea escapar de la angustia y las sensaciones negati¬ 
vas, el cual posee la ilusion de agenda separada e independiente que le permiti- 
ra manifestar la mala fe por medio de la cual intentara evadir la angustia y las 
sensaciones negativas. Asi pues, es a partir de la dualidad entre ser-que-es-en- 
si-para-el-ser-para-si y ser-para-si que puede darse el proceso de elusion que 
Laing represento como una espiral de simulaciones, y que en el diagrama que 
estamos considerando es representado como las revoluciones sucesivas de una 
espiral ascendente que conduce desde la dualidad entre ser-que-es-en-si-para-el- 
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ser-para-si y ser-para-sf hasta la cuspide del arupa loka o arupadhatu y de la 
existencia signada por el error en general. 

Como ya se sefia lo, el mapa falla en tanto que da la impresion de que 
so o desde las vivencias mas infemales se puede acceder a una primera vivencia 
del si-mismo-como-resultado, cuando en verdad se puede acceder a ella desde 
cualquier region de la existencia (que comprende la totalidad de las vivencias 
signadas por el error). Sin embargo, el diagrama corresponde a la experiencia 
en tanto que, si uno tiene la intencion de liberarse verdadera y definitivamente 
de la experience condicionada o “existencia” y establecerse definitivamente en 
el si-mismo-como-resultado (o, mas exactamente, superar la dualidad entre 
existence y sf-mismo-como-resultado), tarde o temprano tendra que atravesar 
las vivencias mas dolorosas y angustiosas de los reinos del error, creando al 
mismo tiempo las condiciones que permitiran que las mismas se autoliberen 
repetidamente en la vivencia del sf-mismo-como-resultado. Y la repetida auto- 
liberacion o autodisolucion del error y del dolor y la angustia que le son inhe- 
rentes ira neutralizando progresivamente las propensiones del error (avidya), 
hasta que el individuo quede establecido en el sf-mismo-como-resultado de 

manera defimtiva (o supere de manera definitiva la dualidad entre este y el 
error). J 

El limbo” de la normalidad, que en el simbolismo de Dante corresponde 
al “mundo de los vivos” situado en la superficie del planeta, se encuentra en 
algun lugar entre los espurios estados paradisfacos que queremos alcanzar 
(como por ejemplo los que obtienen los astros de cine, los artistas famosos, las 
personalidades de la polftica, los falsos maestros espirituales, etc., o como los 
del rupadhatu y el arupadhatu) y el infiemo del que tratamos de escapar (que, 
como hemos visto, es mas autentico que los estados hacia los cuales tratamos 
de huir). El verdadero Cielo del sf-mismo-como-resultado en el que finalmente 
Dante habra de encontrarse con Beatriz, no habiendo sido creado ni producido 
no es algo que habra de disolverse o destruirse tarde o temprano; el mismo es 
absoluta autenticidad y representa la liberacion tanto con respecto a los espu¬ 
rios parafsos como con respecto al Infiemo y al limbo de la normalidad que se 
encuentra entre ambos, pues constituye la superacion del dualismo entre Infier- 
no y parafsos y en general de todos los dualismos. 

Ahora bien, entre todo lo expresado simbolicamente por el viaje que re- 
lata Dante en su famosa obra, a mi juicio lo mas importante es que, en el piano 
de la evolucion del in dividuo, 41 desde el “limbo” de la normalidad o “estado de 

41 Para Spencer habfa una correspondence entre el desarrollo del individuo y el de la sociedad; 
para Rumi y Haeckel, habfa una correspondencia entre la evolucion de las especies y la que sufre 
durante su vida el ser humano individual. De manera semejante, para el budismo tantrico la vi- 
vencia del ciclo cosmico o evo ( kalpa ) puede ser una experiencia meditativa particular que puede 
tener el individuo y que culmina con la desaparicion del error. Esta experiencia esta caracterizada 
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los vivos” solo es posible desplazarse hacia el Cielo del sf-mismo-como- 
resultado (como diferente de los espurios parafsos de los reinos de los dioses y, 
sobre todo, de los dioses de los reinos sin forma) atravesando os Infiemos 
hasta el punto mas bajo y doloroso de los mismos. Si, una vez alh, se obtiene 
una vivencia del sf-mismo-como-resultado, se descubrira defimtivamente que 
los Infiemos no son un callejon sin salida, sino una via al verdadero Cielo 
constituido por el sf-mismo-como-resultado. Esta vivencia transformara al n- 
fiemo en Purgatorio, pues entonces ya sabremos que debemos atravesar os 
reinos mas sufrientes a fin de purgar todo lo que debe ser punficadosi hemos 
de acceder al Cielo. En efecto, “expiando nuestro pecado” —o sea, purgando 
nuestro error”— 42 por medio de la repetida autoliberacion o autodisolucion del 
mismo a medida que vayamos atravesando el Purgatorio, nos prepararemos para 
poder establecemos definitivamente en el Cielo del sf-mismo-como-resultado 
_o mas exactamente, para poder superar la dualidad entre existencia/error y 


sf-mismo-como-resultado—. , 

De lo anterior se sigue que la primera disolucion del error en la vivencia 
del sf-mismo-como-resultado no es definitiva. Tarde o temprano, el error se 
restablece y el proceso que nos empuja a superarlo continua desenvolviendose 
aunque de una nueva manera. Por una parte en esta nueva etapa sabemos que el 
proceso en cuestion no nos dirige hacia un infiemo o abismo (Abgrund) sin 
fondo —o sea, hacia lo que el zapatero remendon Jacobo Bohme designo como 
Ungrund—, sino hacia la superacion del Infiemo en la develacion de la base 
(Grund) comun de nosotros mismos y de todos los entes, que somos todos m- 


por una aceleracion constante de la frecuencia de las vibraciones (concentradas en el punto focal 
del corazdn”) que sirven de base a la sobrevaluacidn y que nos hacen captar el mundo como 
solido Al final del proceso las tasas vibratorias se hacen tan ripidas que las umdades de tiempo 
experimentado se vuelven infinitesimales y asf, finalmente, el tiempo finito (o se a, el tiempo 
como dimension aparentemente separada e independiente del tiempo y el conocimiento) se de- 
sinteera y desaparece junto con la dualidad sujeto-objeto y con toda sobrevaluacion. 

42 En erieeo “purgar” es kathdrion (de la misma rafz que el sustantivo katharmos, que designa- 
ba la primera iniciacidn en los misterios de Eleusis), mientras que en los Evangehos gnegos 

“pecado” es hamartla, que quiere decir “error . . , „ , . 

Ahora bien, lo que psicdlogos humanistas y falsos maestros espintuales llaman kadiarsis 
es also muy diferente. En efecto, la erupcion de tensiones sin que desaparezca su causa profunda, 
que es la realidad sujeto-objeto, no nos purifica, sino que crea la causa para la ocurrencia de 

futuras erupciones del mismo tipo. . . 

43 No en el sentido budista de deva loka o de sura gati, que es uno de los reinos de la existencia 
condicionada, sino en el de superacion de la existencia en cuestidn y de la ek-sistencia en gene¬ 
ral. Si pudiesemos Uamar “Cielo” al sf-mismo-como-resultado, seria m4s bien en el sentido de la 
palabra tibetana nam-'mkha, que se traduce como “espacio” y como “cielo” y se utihza para 
indicar el caracter no-obstruido de la Cognoscitividad en la Iluminacion. 
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sustanciales (ungrunded). 44 Por la otra, si estan presentes las condiciones_ 

incluyendo las instrucciones tradicionales— que permitiran que, cada vez que 
aparezcan el error y la autoconciencia, estos se disuelvan en el si-mismo-como- 
resultado, la conciencia que volvera a aparecer despues de cada una de sus di- 
soluciones poseera cada vez mas sabiduria sistemica y el error que le es inhe- 
rente se ira mitigando, hasta que, finalmente, las propensiones para la manifes¬ 
to 11 de este ultimo seran totalmente neutralizadas y en consecuencia lo relati- 
vo y lo absoluto (que corresponde al sf-mismo-como-resultado) podran mani- 
festarse coincidentemente. 

Cabe senalar que, al considerar la description que la tradition tibetana 
conocida como “dzogchen” (rdzogs chen) hace del proceso de liberation 45 
individual, el estudioso aleman Herbert V. Guenther designo la primera etapa 
de dicho proceso —que he hecho corresponded en el simbolismo de La divina 
comedia que presento en este arti'culo, al descenso a los infiemos y a la travesia 
descendente a traves de estos— como “movimiento discreodico” o dischreodic 
movement. El mismo autor denomino “interruption discreodica” o dischreodic 
interruption a la transicion de la primera etapa a la segunda —que he hecho 
corresponder a la transicion del Infiemo al Purgatorio— y dio a la segunda 
etapa —que identifique con la travesia a traves del Purgatorio y el repetido 
acceso al verdadero Cielo que nos permite establecemos definitivamente en 
este ultimo— el nombre “movimiento eucreodico” o euchreodic movement. 46 

Ahora bien, la palabra “creod” (chreod) fue utilizada por Waddington 
para designar un proceso que, como ha senalado Anthony Wilden, 47 puede ser 
considerado como homeorhesis o “simple desarrollo”, que es una modalidad de 
lo que Buckley llamo morfostasis: 48 un proceso basado en la realimentacion 


El juego de palabras utiliza temiinos heideggerianos pero los entiende de manera no heideese- 
nana. 66 

45 E “ ig " iflCativ ° que el S rie 8° soteros, traducido en los Evangelios como “Salvador”, signifique 
tambien “liberador”; que soterion signifique “medio de salvacion” y “medio de liberacion” v 
que soterios signifique “salvado” y “libertado” o “liberado”. ’ 

Guenther, Herbert V., 1984, Matrix of Mystery. Scientific and Humanistic Aspects of Dzoes- 
chen Thought. Boulder, Shambhala. 

2 Wilden > Anthony, 1972; 2a edicion 1980, System and Structure. Londres, Tavistock. 

Buckley, Walter, 1967, Sociology and Modem Systems Theory, Englewood Cliffs, Prentice- 
Hall. Buckley Ilam6 “morfostasis” a lo que la teoria general de sistemas llamaba “autoestabiliza- 
cion , y morfogenesis” a lo que la teon'a general de sistemas llamaba “autoorganizacidn” Como 
ha senalado Ervin Laszlo (Laszlo, Ervin, 1974, A Strategy for the Future. The Systems Approach 
to World Order, Nueva York, George Braziller, p. 222), la autoorganizacion “conduce los siste¬ 
mas hacia estado mds negentrdpicos”, mientras que la autoestabilizacion “los mantiene en el 
estado preexistente de organizacion”. Anthony Wilden (Wilden, Anthony, op. cit.) ha indicado a 
su vez que, desde el punto de vista de la organizacion, la homeorhesis es diferente de otros tipos 
de morfostasis, tales como la homeostasis y la homeogenesis. 
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negative 49 que no comprende ni un cambio de normas ni un cambio de codigo. 
Tanto los procesos basados en la realimentacion positive como las transforma- 
ciones radicales que comprenden la elaboracion de nuevas estructuras por me¬ 
dio de actividades sistemicas (que implican un cambio de normas y un cambio 
esencial de codigo, y en las cuales lo esencial no es el programa sino el cambio 
de programas -y, probablemente de metaprogramas-) pertenecen a lo que 
Buckley denomino morfogenesis. 51 En consecuencia, lo que Guenther designo 
como “movimiento discreodico” no puede ser designado con ese nombre: sien- 
do por encima de todo un proceso de realimentacion positiva, es un tipo de 
morfogenesis y no de morfostasis y, en consecuencia, no puede ser considerado 
como creod (chreod). A su vez, lo que Guenther denomino “interruption dis- 
creodica” es la interrupcion de un tipo de morfogenesis, pero no es ella misma 
ni morfogenesis ni morfostasis: ella representa una liberacion momentanea con 
respecto a todo condicionamiento por programas y metaprogramas. Y aunque 
en lo que Guenther designo incorrectamente como “movmuento eucreodico 
interviene la morfogenesis (en dicho proceso la realimentacion positiva condu¬ 
ce a cambios de normas, de codigos, de programas y de metaprogramas), en la 
medida en la que constituye una progresiva liberacion con respecto a todo con¬ 
dicionamiento por programas y metaprogramas, supera la simple morfogenesis. 
Para designar tanto lo que Guenther llamo “interrupcion discreodica como la 
progresiva liberacion con respecto al condicionamiento por programas y meta- 
nrogramas en la etapa del proceso de liberacion que el mismo autor llamo im- 
propiamente “movimiento eucreodico”, me gustaria proponer el neologismo 

“metamorfia”. „ , , , 

La transicion al hades desde el “mundo de los vivos —o sea, desde el 

estado de autoengano en el que nos encontramos adaptados a una sociedad en- 
ferma el cual constituye la normalidad estadfstica— representa la muerte de 
ego normal en el sentido freudiano del termino. A su vez, la transicion desde el 
cfrculo mas bajo del Infiemo al Purgatorio (que comprende una pnmera viven- 
cia del Cielo) constituye una muerte transitoria del ser-para-sf. Por ultimo, la 
transicion definitiva del Purgatorio al Cielo constituye la extincion defmitiva 
del ser-para-sf o, por lo menos, la manifestacion de un estado en el cual este no 
se contrapone ya al si-mismo-como-resultado. Es asi que se obtiene lo que los 
suffes llaman fana‘, lo que los budistas del hinayana denominan nirvana, lo que 
los budistas ch’an o zen llaman “Gran Muerte”, etc. Me parece relevante consi- 


49 Laszlo, Ervin, 1974, A Strategy for the Future. The Systems Approach to World Order, Nueva 
York, George Braziller, p. 36. 

50 Wilden, Anthony, op. cit. 

51 En terminos de la teorfa general de sistemas, “autoorganizacidn”. 
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derar en estos terminos la afirmacion de Nietzsche segun la cual, tal como el 
ave Fenix, 

«Debes desear quemarte en tus propias llamas; <,como te levantaras nuevamente 
a un nuevo ser sin antes volverte cenizas?» 

Y tambien la que contiene el famoso soneto postumo de Fichte —aunque 
desgraciadamente esta esta expresada en terminos tefstas, que yo excluyo sis- 
tematicamente de mis descripciones—: 

«E1 Etemamente Uno Vive en mi vivir, Ve en mi ver; nada existe sino Dios y 
nada es Dios sino la vida; muy claro se Ievanta el velo frente a ti. Ese velo es el 
“yo”; deja morir lo que es perecedero y que vive solo en tu deseo. Penetra lo 
que sobrevive a este deseo y el velo se te hara visible como un velo, y [asf, lue- 
go,] sin velo veras el Divino Vivir.» 


Como hemos visto, la existencia (experiencia condicionada por el error) 
esta caracterizada por una dinamica paradojica que ha sido denominada “ley del 
efecto invertido”. 52 Esta dinamica hace que intentemos alcanzar la plenitud 
afirmando el ser-para-sf que nos separa de ella, y que intentemos escapar de los 
tormentos del infiemo escalando hacia “arriba” en la medida de lo posible, en 
la direccion de la cuspide de la existencia. Y, tal como el afirmar el ser-para-sf 
nos separa de la plenitud que deseamos alcanzar, el intentar escapar de los tor¬ 
mentos del infiemo hacia arriba —en la direccion de la “cuspide de la existen¬ 
cia”— hace que constantemente estemos cayendo en ellos de nuevo, teniendo 
que volver a escapar hacia arriba en una lucha inutil por medio de la cual jamas 
lograremos evadir definitiva y verdaderamente los tormentos de los que inten- 
tamos escapar. Puede que alcancemos una buena position social, ascendiendo 
dentro del kama loka o kamadhatu, e incluso que por medio de las practicas 
sexuales” asociadas al tantrismo y otras tradiciones logremos acceder a la 
cuspide del reino en cuestion. Puede que inclusive, aplicando practicas de vi¬ 
sualization, accedamos al rupa loka o rupadhatu. Y hasta es posible que, por 
medio de practicas de meditation “sin forma”, podamos acceder al arupa loka 
o arupadhatu, y hasta llegar a la cuspide del mismo. Sin embargo, no hay ma- 
nera de escapar de la ley de “gravedad”: tarde o temprano “caeremos” y, mien- 
tras mas arriba nos encontremos, mas dolorosa sera nuestra cafda. [Esta imagen 
de la cafda es establecida por el orden del diagrama; si lo invirtiesemos si- 


“ Watts, Alan, 1959, The Wisdom of Insecurity. Nueva York, Pantheon Books. Capriles, Elias, 
1990, The Source of Danger is Fear, Merida, Editorial Reflejos. 
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guiendo el esquema tantrico del “sombrero invertido del vajracharya cuyas 
alas representan el arupa loka, cuya copa representa el rupa loka y cuya pluma 
_que se eleva sobre la copa— representa el kama loka, tendremos que el si- 
mismo-como-resultado constituye la cuspide de las posibilidades de los seres 
humanos, mientras que, lo que en el diagrama tal como lo hemos reproducido 
representa la “cuspide” del arupa loka, constituye el inferior de todos los rei- 
nos. Sin embargo, aquf preferimos poner el sf-mismo-como-resultado en la base 
y la cuspide del arupa loka en el tope a fin de reflejar la vision de los mdivi- 
duos posefdos por el error y poder representar la “ley de gravedad” que le es 

inherente.] . , 

En el diagrama, las flechas ascendientes representan el impulso y el desa- 

rrollo de la mala fe, mientras que las flechas descendientes representan el des- 
mantelamiento progresivo de lo inautentico (o sea, de lo que ha sido construido 
por medio de la mala fe). Aunque las flechas ascendientes parecen partir del 
ser-que-es-en-sf-para-el-ser-para si y las flechas descendientes parecen desem- 
bocar en el ser-para-sf, esto es una impresion que no corresponde en absoluto a 
la realidad, pero que los lfmites inherentes a toda representation grafica no me 
permitieron evitar: en la base del proceso de sucesivas revoluciones de la espi- 
ral de simulaciones tenia que colocar la dualidad entre los dos modos de ser en 
cuestion y, puesto que las representaciones bidimensionales solo tienen dos 
lados en el piano horizontal, uno de sus lados tenia que quedar bajo las flechas 
ascendentes y el otro bajo las descendientes. En verdad, lo que deberia estar en 
la base de ambas hileras de flechas es el ser-para-sf, pues es desde nuestra 
existencia como ser-para-sf que emprendemos el proyecto de la mala fe y es 
tambien desde el trampolfn del ser-para-sf que “se da el salto” hasta el si- 
mismo-como-resultado. En cambio, el ser-que-es-en-sf-para-el-ser-para-sf no es 
mas que aquello que constantemente enfrenta el ser-para-sf (aunque en la expe- 
riencia de ser-para-otros el ser-para-sf se haga el ente que el Otro percibe como 
nosotros y que es parte del ser-que-es-en-sf-para-el-ser-para-sf), y que “no debe¬ 
ria tener vela en este entierro”. 

Lo que impide que la “ley de gravedad” nos mantenga en los reinos mas 
dolorosos de la existencia (aunque no evita que tengamos que caer repetida- 
mente en ellos) es el hecho de que la mala fe o elusion nos permite experimen- 
tar lo inautentico como autentico y evadir en gran parte el Infiemo inherente al 
error (o sea, a la existencia): nos encontramos en el error y al mismo tiempo nos 
encontramos en el error acerca del hecho de que nos encontramos en el error, 
de modo que creemos encontramos en la autenticidad y la verdad. Los suffes 
dicen que la unica forma de salir de nuestra carcel psicologica es dandonos 
cuenta de que nos encontramos en ella. A su vez, en su Bodhisattvacharyavata- 
ra, Shantideva, el famoso sabio budista del mahayana, compare con un pelo a 
la falta de plenitud, la insatisfaccion, la recurrente frustration y el repetitivo 
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sufrimiento que caracterizan a la existencia (o sea, a la experiencia signada por 
el error), parangono con una mano al individuo que todavfa no ha comenzado a 
ver a traves de su propio autoengano, y represento como un ojo al bodhisattva 
que se encuentra en el proceso de superacion del error: en la palma de la mano 
el pelo no molesta en absolute, de modo que puede ser ignorado y quedarse en 
ella para siempre, pero en el ojo arde tanto que debe ser extrafdo de inmediato. 

En el primer lustro de la decada de los 70 disene otro diagrama basado en 
el de Laing, que presente en 1976 en mi libro The Direct Path y, diez anos mas 
tarde, en Que somos y adonde vamos. 53 Aunque el mismo no es exacto y debe 
necesariamente contener una serie de imprecisiones, nos permite incluir los 
principals reinos del error y de la realization, y establecer ciertas relaciones 
que han sido senaladas por el budismo tantrico y/o el dzogchen. El diagrama es 
el siguiente: 


A 

Dhamakaya 


Ai 

aru.pa. luks. 



En la izquierda, estan representados los varios aspectos del sf-mismo- 
como-resultado, los cuales, segun la ensenanza dzogchen, tienen sus correspon- 
dencias en los aspectos de lo que la ensenanza en cuestion llama “la Base” o 
llshi (gzhi) y que no es otra que lo que he estado denominando “si-mismo- 
como-base”. En efecto, el Dharmakaya es la develacion del aspecto “esencia” 
(ngo-bo) de la Base y corresponde a la correcta captacion de la manifestacion 
‘‘dang” (gdangs) de la energfa; el Sambhogakaya es la develacion del aspecto 
“naturaleza” (rang-bzhin) de la Base y corresponde a la correcta captacion de la 
manifestacion “rolpa” (rol-pa) de la energfa; el Nirmanakaya es la develacion 


53 Capriles, Elias, 1976, The Direct Path, Kathmandu, Nepal, Mudra Publishing. Capriles, Elias, 
1986, Que somos y adonde vamos, Caracas, Unidad de Extensidn de la Facultad de Humanidades 
y Educacion de la Universidad Central de Venezuela. 
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del aspecto “energia” (thugs-rje) de la Base y corresponde a la correcta capta¬ 
tion de la manifestacion “tsel” (rtsal) de esta misma energia. 

Tal corao sucedfa con el diagrama de Laing, tenemos que los pnmeros 
niveles representados en este diagrama no comprenden simulacion propiamente 
dicha —y, en este caso, a diferencia del anterior, ni siquiera comprenden la 
manifestacion del error—. Lo que sucede es que, como ya hemos visto repeti- 
damente, la representacion del territorio de lo dado en terminos de mapas nece- 
sariamente lo deforma. Asf, pues, se debe advertir que el lado lzquierdo del 
diagrama no indica revoluciones sucesivas de la espiral de simulaciones de 
Laing y ni siquiera representa niveles de error, sino lo que se supone son etapas 
en un proceso de emanacion a partir del aspecto “esencia” de la Base cuya 
captacion directa y no-conceptual es el Dharmakaya (que constituye su aspecto 
correspondiente en el Resultado). En efecto, se supone que del aspecto “esen¬ 
cia” de la Base emana el proceso de manifestacion ininterrumpida que corres¬ 
ponde al aspecto “naturaleza” de la Base, cuya captacion directa y no- 
conceptual es el Sambhogakaya (que constituye el aspecto correspondiente en 
el Resultado), y que este da lugar a la multitud de fenomenos comprendidos por 
el aspecto “energia” de la Base, cuya captacion directa y no-conceptual es el 
Nirmanakaya (que constituye el aspecto correspondiente en el Resultado). 

El lado derecho del diagrama, en cambio, si representa revoluciones su¬ 
cesivas de la espiral de simulaciones de Laing y corresponde al proceso de 
“evasion”, por medio de la mala fe, de la angustia inherente al ser-del- 
individuo-humano. Esto podrfa hacemos pensar que en el proceso de retomo a 
la vivencia no deformada de nuestra verdadera condicion deberiamos descubrir 
primero el Nirmanakaya, luego el Sambhogakaya y finalmente el Dharmakaya, 
tal como se dice que debe suceder en el sendero del vajrayana o tantrismo bu- 
dista. Sin embargo, esta impresion es debida a la imposibilidad de correspon- 
dencia exacta de los mapas y el territorio, pues en el dzogchen —cuyo proceso 
de liberation es el que corresponde mas exactamente a este diagrama— el or- 
den de manifestacion de los Kayas es precisamente el contrario: primero descu- 
brimos la esencia de la mente y de los entes, que es vacuidad primordialmente 
pura en el sentido de la vacuidad o shunyata budista y de la pureza o katak (ka- 
dag) del dzogchen, y cuyo descubrimiento es la manifestacion del Dharmakaya; 
luego descansamos en el flujo autoliberador de la esencia, que corresponde a la 
naturaleza y que es la manifestacion del Sambhogakaya, y, finalmente, en 
nuestros actos cotidianos jamas perdemos el Estado en el que todo lo que apa- 
rece se autolibera —o, por lo menos, este no se contrapone a la existencia— y, 
en consecuencia, nos encontramos en el Nirmanakaya. 

Una de las particularidades de este diagrama es que permite representar 
en el mismo nivel, aunque a la izquierda y a la derecha del cfrculo, respectiva- 
mente, los aspectos o dimensiones del sf-mismo-como-resultado y los reinos del 
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error que, segun las ensenanzas del tantrismo budista y del dzogchen, pueden 
ser confundidos con los primeros: el arupa loka puede ser confundido con el 
Dharmakaya, el rupa loka con el Sambhogakaya, y la cuspide del kama loka 
(dioses de la sensualidad o kama) con el Nirmanakaya. 54 Asf pues, el mismo 
constituye tambien una ensenanza y una advertencia para los practicantes de los 
metodos del vajrayarta y del dzogchen. 

El termino Swabhavikaya indica la inseparabilidad manifiesta de los tres 
Kayas que aparecen en el lado izquierdo del diagrama. En terminos de este 
diagrama, el error que caracteriza a la existencia puede ser explicado como la 
inversion del Swabhavikaya —en el sentido de “imposibilidad de captar la in¬ 
separabilidad de los Kayas”—. En efecto, hemos visto que el Dharmakaya es la 
develacion del aspecto “esencia” (ngo-bo) de la Base y corresponde a la co- 
rrecta captacion de la manifestacion “dang” (gdangs) de la energfa; el Sambho¬ 
gakaya es la develacion del aspecto “naturaleza” (rang-bzhin) de la Base y co¬ 
rresponde a la correcta captacion de la manifestacion “rolpa” (rol-pa) de la 
energfa; el Nirmanakaya es la develacion del aspecto “energfa” (thugs-rje) de la 
Base y corresponde a la correcta captacion de la manifestacion “tsel” (rtsal) de 
esta misma energfa. Aunque en verdad todos los fenomenos son manifestacio- 
nes de la energfa, cuando los percibimos no captamos la vacuidad que constitu¬ 
ye la esencia de todos ellos, ni el hecho de que todos son la manifestacion del 
flujo de la esencia que el dzogchen llama “naturaleza”, sino que los percibimos 
incorrectamente como entes autoexistentes y sustanciales intrfnsecamente sepa- 
rados los unos de los otros. Es en este sentido que se habla de una “inversion 
del Swabhavikaya”. 

Espero que mi utilization de la terminologfa budista no haga que los no- 
budistas me consideren como un budista, y que mi empleo del termino “sf- 
mismo” para indicar la verdad absoluta no haga que los budistas me consideren 
un hinduista u otra clase de no-budista del tipo que el budismo llama “etema- 
lista” (o de algun tipo que el mahayana denominarfa “sustancialista”). He utili- 
zado la terminologfa budista por ser la unica que conozco que me permitfa ex- 
presar claramente lo que deseaba expresar, y he utilizado el termino “sf-mismo” 
a fin de poder emplear la filosoffa de Sartre —como vimos, cambiando algunas 
de las definiciones esenciales de esta—, aunque en un sentido que no afirma ni 


54 En el libro The Royal Song of Saraha, traducido al ingles por Herbert V. Guenther 
(1972, Shambhala Publications, Boulder y Londres), la posibilidad de que se produzcan 
confusiones entre los reinos especfficos del error mencionados arriba y los correspon- 
dientes aspectos (o dimensiones) del sf-mismo-como-resultado fueron establecidas cla¬ 
ramente por Sarahapada y/o por los comentaristas tibetanos Kyeme Dechen y Karma 
Tinle, cuyos comentarios fueron traducidos e incluidos en la obra por Guenther. 
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un Yo o Alma individual sustancial, ni tampoco un Yo universal omnipotente 
como el que los tefstas llaman “Dios”: lo que quiero decir con “sf-mismo”, en 
el sentido en que utilizo el termino, es, por una parte, que no hay nada que sea 
“otro” con respecto a lo que el termino indica y, por otra, que en el estado que 
designo con el vocablo no estan presentes la falta de identidad consigo mismo y 
la distancia con respecto a sf mismo que caracterizan al ser-para-sf y al error 
que le es inherente. Por supuesto, como he senalado en algunas de las notas a 
este artfculo, con ello violo las reglas del lenguaje, pues los terminos contra¬ 
dictories y contrarios se definen mutuamente, de modo que si no hay “otro” no 
puede haber “sf-mismo” y viceversa. A pesar de ello, sin embargo, decidf em- 
plear el termino a fin de poder usar la filosoffa de Sartre, la cual, una vez rede- 
finidos los terminos relevantes, puede ser sumamente util para explicar la di- 
namica que he considerado en este artfculo. 
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RESUMEN 

En Europa y America se dan cos- 
movisiones muy diferentes de su situa¬ 
tion en el tiempo y el espacio historico. 
La primera tiene una cosmovision 
hereaada de la racionalidad moderna 
ilustrada y enciclopedista, y ve la His¬ 
toria como su historia en toda circuns- 
tancia, pensando que el ser europeo es 
lo mds universal. Para la segunda, su 
cosmovision siempre ha sido etnologi- 
ca y natural, sienao que su Historia es 
presentida como un pasado que ha 
quedado oculto por la conquista euro¬ 
pea. En este Prologo , sin remordi- 
mientos ni reconciliaciones innecesa- 
rias, se analiza (en complicidad con los 
articulistas que le sirven de interlocuto- 
res), la manera c6mo se concibio y 
entendid por parte de la Europa del S. 
XVIII, el topos Americano: la “utopia”, 
el “vacio historico”, la “ausencia de 
lugar” y la “identidad”. La confronta¬ 
tion “Europa-Amdrica” es una leccion 
historica a la que hemos de referirnos 
cada vez que nos “re-descubrimos” 
como lo que somos. 
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ABSTRACT 

Europe and America have very 
distinct cosmovisions in terms of their 
historical time-space situations. The 
first one has a cosmovision inherited 
from modem illustrated and encyclo¬ 
pedic rationalism, and sees history as 
its own history in all aspects, believing 
that the european is the most universal 
human. In the second case, the cosmo¬ 
vision has always been ethnological 
and natural, and its history is presented 
as a past which has remained unknown 
due to the european conquest. In this 
prologue, with no unnecessaary remor¬ 
se or reconciliations, we analyze ( in 
complicity with the writers who serve 
as interlocutors) the manner in which 
Europe conceived and understood in 
the XVIII Century the american 
TOPOS : “utopia”, “space” and “iden¬ 
tity”. ‘The Europe-America” con¬ 
frontation is a historical lesson to 
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Key Words: Europe, Latin Ame¬ 
rica, Identity, Confrontation. 


Recibido: 12-03-97 . Aceptado: 15-04-97 


1 Este articulo sirve de Prefacio al libro L’Amerique Iberique vue par les Penseurs. Obra colectiva 
dirigida por Alain GUY del Centre de Philosophie Iberique et Ibero-americaine, de la Universite 
de Toulouse-Le-Miral. Francia. Editada en la Coleccion Philosophie , bajo la coordination de J.M. 
Gabaude, de las Editions Universitaires du Sud. Toulouse, 1996. 167 pp. 


f Universidad del ZuEia^ 

Uiceire clara do Academico 
SERBILUZ 


LUZ 


Repos itorio Acad e m i co 









48 


Arturo Andres ROlG 


Para una conciencia ingenua las cosas son lo que son y las palabrafc dicen 
lo que dicen. Mas, una reflexion no muy profunda nos muestra de inmediato la 
extrema simplicidad de esas afirmaciones. En efecto, el a priori desde el cual 
juzgamos las cosas y decimos sus nombres, en particular si se trata del mundo 
historico, es cambiante y diverso. En tal sentido, nada mas complejo que esas 
realidades a las que se las conoce como “Europa” y “America . [, Se entendio la 
primera de esas palabras como la entendemos en nuestros di'as cuando en el ano 
732 los “europeos” con Charles Martel destruyeron a los arabes en Poitiers? Y 
del mismo modo podemos preguntamos si la segunda de ellas encierra hoy el 
mismo regimen de connotaciones que tenia a comienzos del Siglo XVI entre los 
eruditos del pueblo de Saint-Die, en los Vosgos. De esa America inventada 
por los humanistas -segun nos dice Mme. P. Patout- 2 Alfonso Reyes no hablaba 
evidentemente de la misma manera, a pesar de su simpatfa por ellos. El mas 
leve analisis nos muestra, pues, las variaciones epocales que han tenido y tienen 
los referentes cuando se habla de una y otra cosa. 

La complejidad se nos presenta con toda su amplitud si pensamos que 
“Europa” llego a ser plenamente lo que se entiende que es, recien cuando des- 
cubierto el Nuevo Mundo, conocio su “lugar” en el globo terraqueo. No se 
trataba, por cierto, meramente de un topos geografico, sino de algo mucho mas 
rico y dinamico. A partir del reconocimiento de la realidad americana se inicio 
para Europa una larga confrontacion que tenia como motivo profundo nada 
menos que la cuestion por su propia identidad. Mas, otro tanto le ocurrio a 
America, en un complejo proceso del cual los trabajos de este volumen nos 
hacen conocer interesantes aspectos. 

Por otra parte, aquella confrontacion que se inicio en los Siglos XV y 
XVI ha sido mutua. En efecto, en la medida en que fueron surgiendo en tierras 
americanas nuevas sociedades, la urgencia de identidad debia presentarse para 
ellas con indudable fuerza. En todo ese proceso hay, ademas, un siglo en el que 
la confrontacion alcanzo su maxima riqueza, siglo en el que confluyen todos los 
anteriores desde el arribo de Cristobal Colon a tierras americanas y del cual aun 
dependemos. Hablamos del siglo de la “mayona de edad” del hombre modemo, 
el S.XVIII. Pensemos en los problemas de identidad que surgen de un natura- 
lista como Buffon, a proposito de la fauna americana; en los que se le plantea- 
ron a los jesuitas hispanoamericanos en Italia, ante los ataques de detractores 
del Nuevo Mundo, entre ellos, del prusiano Cornelius de Pauw; pensemos en el 
entusiasmo por ese personaje mftico, el “buen salvaje”, anticipado ya en los 
sabios escritos de Montaigne -de quien se ocupa en este libro el maestro A. 
Guy,- 3 y que Rousseau pondrfa como el referente insoslayable para responder a 
todos los problemas de la cultura europea, entre ellos, el de la desigualdad entre 
los hombres; en la valorizacion, en fin, que el siglo XVIII hizo de la obra del 


2 Cfr. “L’Amerique, ultime Thule selon Alfonso Reyes”, Ibid., pp. 97-111. 

3 Cfr. “L’Amerique Iberique selon Montaigne”, Ibid., pp. 19-34. 
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Padne Jose de Acosta, incorporado por Alejandro de Humboldt entre los antece- 
dentes de su “descubrimiento” de America y revalorado con agudeza por Albert 
Fenet-Garde en lo que respecta a las anticipaciones geniales del antiguo jesuita 
y su inteligente lectura del mi to de Noe. El Siglo de maduracion, el S. XVIII, en 
el que la confrontacion mutua quedo establecida, abriendose a nuevas perspec- 
tivas que se encuentran en la base de la problematica actual de nuestras propias 
definiciones de lo europeo y de lo americano. Aquel siglo, con la independencia 
de los Estados Unidos, con la de Haiti, primera poblacion esclava que se cons- 
tituyo en nacion independiente en la historia de la Humanidad y con las guerras 
sudamericanas de liberacion, vio nacer un nuevo sujeto que asumio la tarea de 
auto y hetero identification desde America. Logicamente, ese sujeto debio ver 
con vivo interes aquellos anticipos que en la Europa misma se habfan hecho 
acerca de su destino. Podemos suponer que la difusion por tierras americanas de 
la Encyclopedic Frangaise , en su edition de Panckouke y Agasse, no fue ajena 
a la simpatia que despertaban textos como el del caballero de Jaucourt, de quien 
nos habla Mme. R. Guy. 4 

America para los europeos tuvo tradicionalmente la magia de lo nuevo y, 
por eso mismo, la de un mundo “fuera de la historia”, o por lo menos en sus 
umbrales. Como contraparte, Europa ha sido entendida como el “Viejo Mundo”, 
alejado de la “naturaleza” precisamente por un “exceso de historia”. Funesta 
contraposicion, en particular para los americanos, aun cuando se los mirara 
indulgentemente como buenos salvajes”. Y ello porque si la des-historizacion 
les parecia algo favorable a todos aquellos que optaron por la “bondad natural” 
de las Indias Occidentales, desde Las Casas y Montaigne, pasando por 
Rousseau y concluyendo en Chateaubriand, entre otros, aquella carencia de 
historia sera justamente la marca de su inferioridad. Por algun motivo Hegel 
coloco a America en sus Lecciones de Filosofia de la Historia Universal en el 
capitulo preliminar dedicado a la geografia. America, dada su naturaleza, no 
podia ser otra cosa que un pais de simple futuro, ya que carecia de un pasado. 

Los resultados de esta malhadada contraposicion, indispensable dentro de 
un tipo de pregunta sobre la identidad europea, no fueron muy diferentes en un 
caso y en el otro. En efecto, la “bondad natural” no fue ajena al prejuicio de la 
minoridad de las poblaciones americanas, sumergidas en un estado pre- 
evangelico y colocadas, por eso mismo, fuera de la unica “civilization” conce- 
bida. Al lado de la defensa del indigena pervivio, en el mejor de los casos, un 
patemalismo enervante. Y por cierto, cuando se partio de la tesis contraria, a 
saber, la de la “maldad natural”, con mayores motivos quedaron justificados los 
prejuicios. Toda esta linea que se desarrolla desde Gines de Sepulveda, pasando 
por Cornelius de Pauw y concluyendo en Hegel, habra de ser expresion no en- 
cubierta del discurso colonialista compartido por todos. 


Cfr. “L* Amerique Iberique, vue par les Encyclopedistes”, Ibid., pp. 47-58. 
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Curiosamente, el “vacfo” de America, ideologia presentida y desmentida 
expresamente por Americo Vespucio que en su cartas nos habla con insistence 
de una “tierra pobladisima y llena de gentes, sera una condition para el ejercicio 
de uno de los juegos de identification mas apasionantes que el encuentro del 
Nuevo Mundo genero entre los europeos: el de las utopias. Es cierto que los 
utopistas del Renacimiento mantuvieron siempre resabios de platomsmo. La 
utopia misma se organiza sobre el metodo platonico de proyeccion de realidades 
relativas e imperfectas, a un grado absoluto. De ese modo se organiza “el mun¬ 
do de las Ideas”. Pero tambien es cierto que la realidad americana, aun cuando 
extranamente anticipada en el mundo clasico por Seneca, impuso un nuevo ge¬ 
nero utopico. Aquel “mundo de ideas”, convertido ahora en “mundo de idea- 
les”, no sera referido a un topos ouranos, sino a un topos surgido en medio de 
los oceanos de modo inesperado y asombroso: America. En efecto, la utopia de 
Thomas Moro tiene un “lugar”. Hitlodeus, el amigo imaginario que le transmite 
las noticias de la misteriosa ciudad de Utopos, las habia recibido de un nave- 
gante companero de Americo Vespucio. Mas, para que ese juego entre lugar 
y “no-lugar” fuera posible -juego que caracteriza el utopismo europeo desde los 
renacentistas, hasta las colonias experimentales de los socialistas del siglo XIX 
y las ilusiones de los anarquistas del XX- era indispensable que America perdie- 
ra textura historica. Se debia contar con una tierra en la que su ocupacion pudie- 
ra ser libre y creadora, al margen de toda humanidad contaminada de Histona. 
Los anarquistas de los que nos habla Lucienne Domerge, sonaban una Argen 
tina ajena al peso de la historia que ellos vivian tan duramente en la Barcelona 
posterior al terrible episodio de los procesos de Montjuich. La anhelada Ameri¬ 
ca , pais de futuro en donde todas las posibilidades de aquel “mundo de ideales” 
estaban dadas, era sin embargo algo tan pesadamente historico como cualquier 
otro lugar de la tierra en donde los seres humanos han puesto el pie. 

La confrontation adquirio nuevos matices cuando America, de ser el “lu¬ 
gar” de los utopias europeas, paso a ser utopia de los propios americanos. Fue el 
momento que hemos caracterizado como el de la “utopia para sf’. Las naciones 
hispanoamericanas, recien surgidas a la “historia mundial , organizaron su de- 
ber ser sobre un mundo de ideas reguladoras a traves de las cuales se puso en 
ejercicio la funcion utopica. Era en verdad un acto de reconocerse como plena- 
mente historicas, aun cuando lo que ahora decimos pueda aparecer como para- 
dojal. Y no lo es, porque si bien la utopia necesita de un referente a-historico, un 
“no-lugar”, su ejercicio implica una asuncion de la Historia. Porque somos y 
nos sentimos historicos, utopizamos. 

Pues bien, por lo mismo que acabamos de seiialar tampoco la funcion 
utopica es ajena a la conflictividad social. Y asi y en relation con este hecho, el 
utopismo hispanoamericano, como asimismo el caribeno, se dividio en dos li- 
neas de desarrollo: americanistas y europeistas u occidentalistas. Para los prime- 


5 Cfr. “Les Anarchistes de la Revista Blanca (1898-1905)”, Ibid., pp,59-67. 
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ros, America poseia una textura social a partir de la cual se podia construir un 
mundo mejor. America fue vista como el “lugar” del “no-lugar”, tesis ya insi- 
nuada, como dijimos, en Tomas More, la que se convirtio en tema central del 
pensamiento y de la action educativa de Simon Rodriguez, el maestro de Simon 
Bolivar. Mas, frente a estos, los europeistas, que partfan y parten, a su modo de 
una position de rechazo de lo americano como “barbaro” -prolongando a sa- 
biendas o no las viejas doctrinas de Gines de Sepulveda- haran suya la tesis tan 
care a Hegel, de America como “vacio”. Conforme a ella el destino de los ame- 
ricanos reside en dejar de ser americanos y llegar a ser plenamente europeos. 
Asf como los americanistas se han aproximado, en mas de un caso, peligrosa- 
mente, al mito de la “tierra” y de la “sangre”, aquella no escapa a su vez de caer 
en el mito del Occidente kat’exojen de rafz hegeliana. Sobre esto se fundamenta 
la utopia de America como el lugar de la verdadera universalization de la cultu¬ 
re europea, la que no ha sido ajena a un cierto espfritu salvacionista. Esta actitud 
se encuentra presente en la teorfa de “la invention de America” de Edmundo 
O’Gorman, autor estudiado por Zdenek Kourim. 6 

Las relaciones entre los termmos de la confrontation no muestran, ade- 
mas, una misma direccionalidad y sentido. El americanismo, en sus momentos 
de mayor fuerza, ha caido en lo que Zdenek Kourim ha denominado “mani- 
queismo trascendental”, pero otro tanto podriamos decir de mas de un europeo 
“occidentalista”. La masa de ideologias con las que se ha justificado el colonia- 
lismo europeo en los pafses que luego han sido llamados del “Tercer Mundo”, 
no ha sido ajena a ese tipo de a-priorismo. Y como en las relaciones coloniales, 
los colonizados, en particular los que se benefician conscientemente o no del 
sistema, hacen suyas las ideologias del dominador, no resulta extrano, pues, 
que alguno de ellos asuma el discurso mesianico con la intention de “salvar” a 
Europa. 

Mas, las variaciones en la confrontacion “Europa-America” dependen 
tambien de otros factores y, entre ellos, en particular, de las crisis espirituales 
provocadas por la miseria de las guerras, o por la amenaza de la alteration del 
orden social vigente por parte de sectores oprimidos. Las atroces guerras de 
religion del siglo XVI en Francia, la guerre Franco-Prusiana de 1870, las dos 
grandes guerras mundiales, la de 1914 y la de 1939 y, con otras consecuencias 
en lo que a nuestro tema nos interesa, la Comuna de Paris en 1871 y la Revolu¬ 
tion de Octubre en 1917, fueron todos hechos de tal dramaticidad que desperta- 
ron actitudes crfticas, provocaron dolor moral, levantaron temores y desconfian- 
zas, asf como respuestas esperanzadas, tanto entre los intelectuales europeos 
como americanos, condicionando la imagen que tenfan unos de otros y, a su 
vez, de si mismos. La idea de la “decadencia europea” ha sido, en funcion de 
hechos de ese tipo, recurrente y hasta constante, mas tambien ha habido, de 
igual modo, una Europa “auroral” en un proceso que ha sido calificado como 


6 Cff. “Edmundo O’Gorman et l’invention de l’Amerique”, Ibid ., pp. 113-134. 
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palingenesico y que para algunos hasta posee un caracter que no es meramente 

historico. _ 7 

El caso de Montaigne, tal como se desprende del estudio de Alain Guy, 
es ciertamente aleccionador. ^Como podria aceptar un hombre de la fina sensi- 
bilidad del autor de los Essais , en plena Francia convulsionada hasta el horror 
por las guerras de religion, que los aborfgenes brasilenos comparados con los 
europeos fueran considerados “salvajes ? Curiosamente, este hombre del Rena- 
cimiento, uno de los mas grandes momentos palingenesicos de la cultura euro¬ 
pea, nos sugiere su posible decadencia pronosticando que Europa saldra de la 
“luz”, cuando el Nuevo Mundo este entrando en ella. 

La guerra Franco-Prusiana fue, por su parte, una de las mas decisivas ex- 
periencias vividas por nuestros americanos “europei'stas”, que ante la violencia 
manifestada por las dos naciones “mas cultas de Europa”, descreyeron de la 
“civilizacion”. Juan Bautista Alberdi dijo que el barbaro caudillo argentino Juan 
Facundo Quiroga, podrfa entenderse con toda comodidad con ese otro barbaro, 
el canciller aleman Bismarck. Y luego, como consecuencia de la Comuna de 
Paris escribio una utopia sati'rica, tal vez unica en su genero en nuestras tierras, 
en la que se ridiculizan las sociedades experimentales promovidas por aquellos 
que habian sonado siempre con una America como el “lugar” de la promesa. En 
los desiertos patagonicos, Don Quijote que ha decidido tambien abandonar la 
vieja Europa, ha fundado el reino de Quijotania y su pueblo, una majada de 
ovejas, vive feliz bajo su gobiemo. Europa, con su militarismo habi'a despertado 
la “barbarie” dentro de la “civilizacion” y con su socialismo pretendi'a construir 
“la ciudad ideal” en una America “barbara”. Juan Montalvo, por su parte, en 
tierras ecuatorianas, ante la “barbarie” de la Comuna, declara que ansi'a volver a 
las selvas amazonicas y vivir la vida del “buen salvaje” que es propia de los 
americanos. 

Las dos guerras mundiales tuvieron respuestas equivalentes. Entre los eu¬ 
ropeos se desperto la idea de la “decadencia”, tema que es ampliamente conoci- 
do dentro de nuestra historia contemporanea y que no vamos a desarrollar aquf. 
Y de modo paralelo, impulso a nuestros europei'stas americanos a sonar otra vez 
en una America como el “hogar” en donde podria refugiarse la cultura desqui- 
ciada y en donde podria, tal vez, alcanzar la universalidad de los valores huma- 
nos que Europa habfa proclamado, pero no habfa sabido aplicar. Las posiciones 
espirituales de Alfonso Reyes y de Paul Valery que nos presenta Mme. Paulette 
Patout, son en este sentido aleccionadoras. La vision de la cultura europea y la 
mision de America frente a la misma que puede senalarse en Alfonso Reyes, no 
serfa explicable sin las consecuencias espirituales vividas en la primera post- 
guerra, los anuncios tragicos de la Segunda Guerra mundial y su desarrollo. 
Dentro de este agitado proceso se destaca, como un hecho simbolico, la reunion 
del Pen Club, en Buenos Aires, en 1936, en cuyas reuniones “Europa, -dice 


7 Art. cit., pp. 19-34. 
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Mme. Patout- habfa venido a pedir a America que fuera el refugio de la civili- 
zacion occidental en caso de una victoria de los nazis”. 8 Este clima condiciono 
plenamente el nacimiento de la filosofia latinoamericana contemporanea y ex¬ 
plica las tesis de un O’Gorman, como asimismo la filosofia de la historia de 
Leopoldo Zea en sus primeros desarrollos. 

La confrontacion “Europa-America” muestra todavfa otros momentos y 
otras facetas en su compleja y rica historia. Conocida es la llamada “leyenda 
negra” con la cual otros parses colonialistas europeos pretendieron denigrar a 
Espana, basandose principalmente en las denuncias del Padre Bartolome de Las 
Casas. En la polemica ambas partes distorsionaron la Historia, unos tratando de 
ocultar y disimular su propio colonialismo mediante la denuncia del ajeno y, los 
otros, los espanoles, renegando de una de las mas grandes glorias de Espana, el 
Padre Las Casas. Evidentemente no se trataba de la confrontacion “Europa- 
America , sino que era una disputa de imagenes en lo intemo de Europa, si bien 
teniendo como referente a America. Ahora bien, tanto unos como otros com- 
partieron, sin cargos de conciencia, otra leyenda no menos “negra”, referida no 
ya a la conquista y colonization espanolas, sino a la naturaleza y destino de 
America y de los americanos. Y asf como los espanoles salieron en defensa de 
su propia imagen, otro tanto hicieron los jesuitas hispanoamericanos exiliados 
en Italia. De sus plumas salio una revindication de lo americano, enfrentada a 
la opinion reinante en los paises europeos, incluida Espana entre ellos, que fue 
una de las mas significativas bases teoricas del discurso independentista suda- 
mericano y sobre las cuales se organizo mas tarde la historiograffa de las nuevas 
naciones. La obra de los jesuitas Juan de Velasco y Javier Clavigero son ejem- 
plos notables de este proceso. 

Pues bien, el nucleo conceptual de esa negation de lo americano ha que- 
dado expresado en la notion de “vacio”, particularmente en el sentido de “vacfo 
historico . Ya nos hemos ocupado del tema. Simplemente ahora haremos refe¬ 
renda a la situation planteada en 1898, en ocasion del fin del colonialismo es- 
panol en Hispanoamerica, ano sin duda de honda signification dentro de la con¬ 
frontacion de las que nos estamos ocupando. Pues bien, muy poco son los 
miembros de la Generation espanola de aquel ano, asf como de los intelectuales 
que le siguieron, entre ellos Jose Ortega y Gasset, que se colocaron por encima 
de la tesis del “vacfo”. El “casticismo” de Miguel de Unamuno, de quien se ha 
ocupado Jean Rieunaud 9 y nos ha mostrado sus imprecisiones respecto de Ame¬ 
rica, tiene como trasfondo un desconocimiento de toda otra forma de riqueza 
cultural que no sea la hispanica. Su valoracion de la poblacion indfgena ameri- 
cana no se diferencia en esto de la de un Marcelino Menendez y Pelayo. En 
cuanto a Ortega y Gasset, quien sostuvo abiertamente la tesis del “vacfo” de 
America, lefda en los escritos de Hegel del que no se aparta en esto, organiza 


8 Patout, P. Art. cit., p. 99. 

9 Cfr. “Miguel de Unamuno et la Decouverte du “Nouveau Monde”, Ibid., pp.69-85. 
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sus ideas acerca del papel que jugo el conquistador y colomzador espafiol - 
segun nos lo dice Bernard Milhau- 10 sobre la base de la contraposicion entre un 
“hombre civilizado”, el espafiol y una “tierra virgen”, contraposicion que se 
resuelve, una vez mas, en la clasica de “civilization” y “barbarie”, hecho que 
colorea toda la doctrina orteguiana relativa a la confrontacion “Europa- 

America”. , , 

En fin, el estudio de Andre Camlong sobre una obra del escntor brasile- 

no Graciliano Ramos, nos pone ante una de las auto-imagenes que la America 
Hispanica ha elaborado de sf misma: la que surge de lo “real maravilloso” con 
todo su contenido estetico y social. Se trata del intento, segun la definition ini- 
cial dada por Alejo Carpentier, de dar con las “ inadvertidas riquezas de la rea¬ 
lidad americana”, la que es antes que nada y fundamentalmente, riqueza huma- 
na. Sin duda alguna no esta jugando aquf como supuesto el “vacfo” de America 
de los europefstas, 

El conjunto de los estudios que integran el presente volumen y sobre cu- 
yas sugerencias hemos esbozado estas paginas, constitute una prueba mas de la 
incansable y fecunda labor de nuestro amigo el Dr. Alain Guy, profesor eme- 
rito de la Facultad de Filosoffa de la Universidad de Toulouse-Le Mirail y 
Doctor Honoris Causa de la Universidad de Salamanca. En su larga tarea de 
hispanista ha establecido un verdadero puente entre el mundo francofono y el 
mundo hispano parlante y tanto el como su Equipo de Investigation, es un 


10 Cfr. “Ortega y Gasset et 1’Amerique du Sud”, Ibid., pp.87-96. 

11 Cfr. “Esthetique et Ethique dans Les Histoires d’Alexandre de Graciliano Ramos”, Ibid., 

pp. 135-152. .. r . 

«Las principals obras de A. GUY son las siguientes: Metaphysique et intuition. Le message de 
Jacques Chevalier . Charles-Lavauzelle. Paris, 1940. La pensee de Fray Luis de Leon. Vrin. Paris, 
1943. Esquisse des progres de la speculation philosophique et theologique a Salamanca. Vrin. 
Paris, 1943. Les philosophes espagnols d’hier et d’aujourd’hui. 2 Tomos. Privat. Toulouse, 1956. 
Fray Luis de Leon. Columba. Buenos Aires, 1963. Ortega y Gasset, critique d y Aristote. PUF. 
Paris, 1963. Unamuno et la soif d'etemite. Seghers. Paris, 1964. Ortega y Gasset ou la raison 
vitale et historique. Seghers. Paris, 1969. Wives ou Vhumanisme engage. Seghers. Paris,1972. 
Histoire de la philosophie espagnole. Universite de Toulouse-Le-Mirail, 1983 (Reeditado en 
1985). Panorama de la philosophie Ibero-Americaine. Du XVIe Siecle a nous Jours. Patino. 
Geneve. Suisse, 1989. La philosophie Espagnole. PUF. Paris, 1995. La philosophie en Amerique 
Latine. PUF. Paris, 1996. 

13 El equipo de Filosoffa Iberica e Iberoamericana ha publicado los siguientes libros: Le Temps et 
la Mort dans la philosophie espagnole contemporaine. Toulouse, Privat, 1968. Pensee iberique et 
infinitude. Universite de Toulouse-Le-Mirail, 1972. Penseurs heterodoxes du monde hispanique. 
Universite de Toulouse-Le-Mirail, 1977. Pensee hispanique et philosophie frangaise des Lu- 
mieres. Universite de Toulouse-Le-Mirail, 1980. La Femme dans la pensee espagnole. CNRS. 
Paris, 1983. Melanges ojferts a Alain GUY. La pensee iberique dans son histoire et dans son 
actualite, en Philosophie. Revista de la Universite de Toulouse-Le-Mirail. 3 Tomos. N° XII-XIII- 
XIV. 1986, 1987,1988. Femmes-philosophes en Espagne et en Amerique Latine. CNRS. Paris, 
1989. Le Temps y la Mort dans la philosophie contemporaine d'Amerique LaHn e - ^ edition 
revisada y aumentada por Alain GUY. Editions Universitaires du Sud, Collection Philosophie , 
1992. 
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ejeraplo de perseverancia y de voluntad en favor de una mayor y mejor com- 
prension de los pueblos del orbe latino. 



Ano:2. N°2. (1997). Pp. 57-68 
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RESUMEN 

Sin animo de confundir la meta- 
ffsica del fin de la vida con la otra del 
“fin de la historia”, no se puede dejar 
de lado la confirmation de que es la 
vida del hombre la que se realiza como 
proceso y proyecto en la Historia. Lo 
contrario serfa aceptar ese “determi- 
nismo historicista” tan en boga, que 
anuncia el arribo, jal fin!, del “final 
de la Historia”, concretamente en la 
que se enseiiorea la majestuosa divini- 
dad del mercado capitalists Determi- 
nada la Historia en si misma por la 
ldgica de las leyes del mercado, el 
sujeto queda rebasado completamente 
por los acontecimientos y alienado en 
su posibilidades utopicas, educativas y 
politicas. En este articulo se precisan 
las nefastas consecuencias que ha trai- 
do para la America Latina esta ideolo¬ 
gic emergente del neoliberalismo en el 
desarrollo de autenticos procesos de 
conocimientos sociales, culturales e 
histdricos. 

Palabras Clave. America Lati¬ 
na, Utopia, Educacion, Politica. 
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ABSTRACT 

We have no interest in confusing 
the metaphysics of the “end of life” 
with that of the “end of history”, but we 
cannot put aside the confirmation that it 
is the life of man which has been ac¬ 
cepted as the process and project of 
history. The contrary would be to 
accept this “historical determi¬ 
nism” which is fashionableat the mo¬ 
ment, and which is announced above 
as the long-awaited arrival at the “end 
of history” in which the majestic divi¬ 
nity of the capitalist market takes 
possesion and domineers. If we deter¬ 
mine history by the same logic of the 
laws of the market, the subject is com¬ 
pletely replaced by the events, and 
alienated from his utopic, educative and 
political possibilities. In this article we 
define with precision the negative 
consequences this emerging ideology of 
neoliberalism has brought to Latin 
America, in terms of the development 
of authentic processes of social, cultu¬ 
ral and historic understanding. 

Key Words: Latin America, 
Utopia, Education, Politics. 
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Es probable que los 2.400 anos transcurridos desde Socrates hasta nues- 
tros dfas, la humanidad no haya conocido un perfodo tan desprovisto de utopias 
como el actual. ^Donde estan las grandes ideas filosoficas, religiosas o politicas 
que nos impulsen en direccion a un futuro mejor? El nipon estadounidense 
Francis Fukuyama expresa de forma muy apropiada el primero y unico manda- 
miento de la moda neoliberal que asola el planeta: “la historia se acabo”. He 
aqui una novedad, en un mundo marcado por la cultura judeocristiana que di- 
fundio la creencia en un Dios-Yah ve que, al contrario de las divinidades grie- 
gas, se revela en la historia. 

Los adeptos de Jesus comparten la fe de que el mismo Dios creador del 
Universo es el Padre que nos promete, en la plenitud de la historia, el Reino de 
justicia y paz. Como todavia hay guerras y hambre, no se puede decir que el 
Reino se haya manifestado; por tanto, la historia no ha alcanzado su plenitud. 
Pero, por el decreto de un funcionario del Departamento de Estado de los Esta- 
dos Unidos, la historia ha llegado a su fin. Por ende, no existiria ningun lugar a 
donde llegar (= utopia). Bajo el imperio de las leyes del mercado, este seria el 
mejor de los mundos. 

Aun las grandes religiones orientales, como el budismo, poseen una vi¬ 
sion ciclica de la historia, al considerar la vida como una etapa reencamatoria 
rumbo a la purificacion que nos introduce al Nirvana. Como la filosofia griega, 
ellas detectaron en el corazon humano el anhelo de esperanza. La existencia no 
es solo un ocaso. Es fruto de una historia natural apuntada, en su evolucion, en 
el relato de la Creadon del Genesis. 

-^Por que Dios creo el mundo en abonos, en siete dias?- pregunto don 
Antonio en el curso biblico. -Si Dios es todopoderoso, £por que no lo creo co¬ 
mo cuando uno hace un cafe instantaneo?- 

Don Antonio habfa sospechado que, para la Biblia, la historia antecede a 
la presencia humana en el escenario de la naturaleza. Aquel cuyo nombre era 
historia -pues Su nombre se pronunciaba como rescate del pasado: “el Dios de 
Abraham , de Isaac y de Jacob ya habfa imprimido movimiento evolutivo en 
el propio acto de la Creadon. Las grandes religiones antiguas habfan intuido 
esto. Sin embargo la ciencia tuvo que esperar hasta el siglo XX de nuestra era 
para constatar que el Universo aparecio en el siglo Big Bang , aproximadamente 
hace quince mil millones de anos, cuando surgio entonces el tiempo y, tras el, 
la flecha de la evolucion. La energfa se condenso en materia y, al calor de las 
estrellas, fueron fundidos con diferentes consistencias y cualidades todos los 
atomos que integran, como ladrillos, las estructuras de los mundos inorganico y 
organico. Los propios atomos tienen su historia de integracion, desde sus partf- 
culas elementales que oscilan en la indefinible frontera entre lo espiritual y lo 
material, como los quarks y los electrones, las moleculas y celulas que consti- 
tuyen los eslabones de los cuerpos minerales, vegetales y animales. 
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-La vida es el mayor don de Dios-, repiten los militantes de las comuni- 
dades eclesiales de base (CEBs) de America Latina, cuya poblacion esta des- 
provista de los bienes esenciales que evitan la muerte precoz. 

Aunque la vida de la mayoria de los latinoamericanos sea considerada sin 
valor por las elites del continente y de los Estados Unidos, ella es, en si, un 
fenomeno maravillosamente indescriptible, cientfficamente inexplicable y tec- 
nicamente irreproducible. La historia de la vida de cada uno de nosotros tuvo su 
inicio hace millones de anos. Hasta el momento nos parece que la vida es ex- 
clusiva del sistema solar, mas exactamente del planeta Tierra, a bordo del cual 
viajamos a una velocidad de treinta kilometros por segundo. El sol habrfa sur- 
gido hace unos cinco mil millones de anos; la Tierra cuatro mil quinientos cin- 
cuenta millones de anos; y hace un poco mas de tres mil millones de anos, la 
vida emergio del fondo de los mares. 1 De este modo, ese "don mayor de Dios’’, 
del cual usted y yo somos ejemplares, posee tambien su historia, que va desde 
las bacterias a las amibas, desde los organismo unicelulares a los pluricelulares 
que, de tan viciados en aspirar ese gas letal y fuertemente oxidante -el oxfgeno-, 
consiguieron transformarlo en alimento esencial a los seres vivos que respiran 
a la luz del Sol. 

Nosotros, seres humanos, somos consecuencia de una historia que evolu- 
ciona de lo mas simple a lo mas complejo, de lo menos consciente a lo mas 
consciente, intrigando a los cientificos que, aun hoy, insisten en ignorar que la 
evolucion parte de la energia para condensarse en materia y desde esta, para 
llegar a la plenitud en la espiritualizacion, informada por la dinamica del amor. 
Desde el abuelo homo sapiens, que logro emanciparse de la familia simios, 
hasta la civilization, pasaron seiscientos mil anos de perfeccionamiento de la 
especie... aunque todavia arrojemos misiles sobre nuestros semejantes y deje- 
mos a millares padecer hambre. 

Todo indica que la vida humana es la gran utopia de gala. Despues de su 
irruption, no surgio ninguna especie mas perfecta. Y si Dios descanso en el 
septimo dia, nosotros, las criaturas, entramos a intensos trabajos, tales como 
hacer la historia que podemos, contar la historia que hacemos, y sonar la histo¬ 
ria que queremos. Principalmente porque, en America Latina, la vida es un 
producto raro y caro, y la muerte abundante. 

1. EL CENTRO EUROPEO Y LA PERIFERIA AMERICANA 

Destinado por vocation a la plenitud, todo ser humano es un peregrino de 
lo Absoluto. Exceptuando a Dios, nada nos sacia. Y como Dios habita en la 


1 Cfr. Ferris, Timothy. O despertar na Via Lactea. Campus, Rio de Janeiro. 1990. 
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profundidad del Amor, tanteamos en busca de ilusorios consuelos, incurriendo 
en la ambicion que nos hace confundir las cosas. 

^Donde queda el centro del universo?, pregunto dona Hortensia mirando 
las estrellas desde la puerta de la capilla en “Boca de Acre”, en Amazonas. 

En cada uno de nosotros, respondio don Antero. Es nuestra conciencia lo 
que da sentido al Universo y, sin embargo, no somos el centro del mundo. Y 
todas las veces que nos sentimos el centro del mundo adoptamos una actitud de 
propietarios del Jardfn del Eden y expulsamos a nuestros semejantes del Paraf- 
so. Asf, convencidos de que eran el centro del orbe terrestre y unicos detentores 
de la civilization y de la verdadera y santa religidn, los espanoles que invadie- 
ron Mexico en el siglo XVI, expulsaron de la historia y de la vida a 23 millones 
de indfgenas, segun unos; a 16 millones, segun otros autores: para reducirlos en 
79 anos poco mas de un millon. 2 

La llegada de los europeos a nuestras tierras, llamada Abya Yala por los 
indios del actual Panama, provoco una profunda crisis en la utopia de los pue¬ 
blo que aquf vivfan. Por una perversa coincidencia, aquellos hombres de barba 
roja, montados en extranos animales, como si tocaran el cielo, correspondfan a 
las flechas y senales de las utopias vigentes entre los habitantes de America. 
Las divinidades utopicas - Quetzalcoal, en Mexico, y Viracocha, en Peru- re- 
tomarfan, respectivamente, en el ano ce-acall y en el reinado del XII Inca 
(Atahualpa), trayendo un tiempo de abundancia. 3 Lo que vino no obstante, en 
aquellas enormes “casas flotantes”, fue la topfa de la muerte. La mayorfa de los 
subditos de Fernando e Isabel que llegaron aquf en busca de El Dorado, estaban 
obcecados por la ambicion del poder y la riqueza. Todo debfa ser sometido a su 
yugo colonizador: las riquezas naturales, por la fuerza de las armas; los cuer- 
pos, por la esclavitud y las encomiendas; y las almas, por la destruction de las 
religiones y de las culturas autoctonas. A partir de la invasion y de la conquista, 
los pueblos que aquf vivfan no deberfan sonar sino el sueno del colonizador, sin 
pretender igualarse. 

A pesar del genocidio y del ecocidio causado por la empresa colonialista, 
durante quinientos anos las vfctimas - indios, negros, mujeres, emigrantes y 
trabajadores- mantuvieron sus culturas de resistencia. Disfrazaron de cristia- 
nismo a sus cultos, rebautizaron cristianamente a sus divinidades, buscaron la 
libertad en el fondo de las selvas y en el “palenque”, y cultivaron sus rafces en 
la tradition de sus comidas, musica, bailes, creencias, idioma y Utopias. Desde 
Alaska hasta la Patagonia, todos los pueblos de America lucharon por su inde- 
pendencia frente a los reinos europeos. Pero, una pequena parcela de los habi- 


2 Cfr. Borah,S. Cook. The indian population of Central Mexico.1531-1610. University of Cali¬ 
fornia Press, Berkeley. 1960. p.48; Boff Leonardo. America Latina: da conquista a nova evange- 
ligdo. Sao Paulo. 1992. p.10. 

3 Ibid., p.28. 
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tantes del Nuevo Mundo fue coptada por los colonizadores, convirtiendose en 
complices de la implantacion de un modelo social y cultural mimetista adecua- 
do a los intereses de fuera. De esta forma, los blancos pasaron a ser considera- 
dos superiores a los indfgenas y negros; los patrones a los empleados; los ricos, 
a los pobres; los hombres, a las mujeres; la America del Norte a la America 
Latina. De hecho, no son las diferencias naturales y culturales lo que constituye 
la base de ese sistema de dominacion, sino la riqueza que asegura el acceso a 
armas poderosas. Quien tiene mas fiierza, tiene mas razon; quien dispone de 
mas poder, esta revestido de mas autoridad. ^No fue, pues, esta la razon unica 
que posibilito a Estados Unidos anexar a su territorio, entre 1836 y 1848, vastas 
extensiones de Mexico, como Texas, y a todo un pais soberano como Puerto 
Rico? 

2. jFUERA DEL MERCADO NO HAY UTOPIAS? 

La utopia que la dominacion neocolonialista disemino en el continente es 
la del american-way-of-life , fabricada en los estudios de Hollywood. Pero, 
£como sonar con tan estrecha puerta? ^Como subir tantos escalones si nos fal- 
tan piernas y manos? ^Estara prohibido sonar con un mundo donde no haya 
opresores ni oprimidos y en el cual las diferencias sexuales, raciales, tecnicas y 
religiosas no constituyeran desigualdades entre las personas? Platon, Tomas 
Moro y Campanella, cada uno a su modo, sonaron con ese mundo utopico. Su 
viabilidad historica surgio en el siglo XIX con el socialismo, cuyas propuestas 
llegaron a America Latina al inicio de este siglo. Aqui, las ideas socialistas 
fueron difundidas por la militancia de anarquistas y comunistas. Sin embargo, 
no eran las doctrinas politicas y los recetarios ideologicos lo que resonaba en el 
corazon ansioso de ese pueblo que busca aliento en Nuestra Senora, sea ella 
Guadalupe, Aparecida, de los Angeles o del Cobre; nombrada patrona, Purisi- 
ma, Inmaculada o Madre de Dios. Solo las fuerzas politicas que supieron incor- 
porar los sentimientos religiosos del pueblo a sus propuestas libertarias logra- 
ron hacer revoluciones en America Latina: Mexico (1912), Cuba (1959), y Ni¬ 
caragua (1979). 

Pero ahora dicen que hemos llegado al “fin de la historia La unica op- 
cion que queda es entre capitalismo y capitalismo. No matan nuestros suenos, 
simplemente nos ensenan que no son abstractos ni se ubican en el puente del 
tiempo. Son concretos y palpables, estan en nuestro espacio y cuestan dinero. 
Solo ellos deber ser objeto de nuestros deseos: un par de tenis, una bicicleta, un 
carro nuevo, una casa de campo, vacaciones en el extranjero y dinero en el ban¬ 
co. El final de la historia coincide con la llegada de los acaparadores. Las cate- 
drales goticas van quedando a la sombra de los centros comerciales. Hoy, los 
suenos ya no necesitan ser conquistados ni exigen herofsmo; tal vez un poco de 
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sacrificio para ser comprados. Y la ascetica economica, bajo la promesa de 
glorias futuras, es especialidad del Fondo Monetario Intemacional. 

Los suenos no dependen de principios, sino de intereses. No nos exigen 
dignificar la funcion que ocupamos; por el contrario, se nos valora por la marca 
que llevamos. Se van los ideales, llega el mercado. En medio de tanta competi- 
tividad, queda bien hablar de solidaridad, de la misma manera que conviene 
enaltecer a la democracia para que la mayoria ni perciba que se encuentra ex- 
cluida de las decisiones y de los actos de poder. 

Victorioso el neoliberalismo en el panorama mundial, el “fin de la histo- 
ria ” se muestra, de hecho, como el fin de las utopias. Ya no hay en quien creer, 
que creer, como creer, excepto para consumo privado e industrial. Estamos en 
plena crisis de la racionalidad modema. El muro de Berlin se desmorono, el 
determinismo historico cedio lugar al principio de indeterminacion, la fisica 
geometrica de Newton fue superada por el alucinado baile de las particulas 
subatomicas de Plank y de Heisenberg. Las utopias se volatizaron, los paradig- 
mas se desplomaron y la esperanza exige hoy la lintema de Diogenes. Cae la 
nieve en nuestros corazones y mentes. 

^Victoria de la economfa de mercado? Pirro tal vez creyera en las pro- 
piedades nutritivas de las hamburguesas McDonald's. El fracaso evidente es el 
del capitalismo implantado, hace por lo menos un siglo, en Africa y America 
Latina. El unico pais de nuestro continente que logro asegurar condiciones mi- 
nimas de vida a su poblacion fue Cuba. Gracias al socialismo. Y si en Cuba las 
cosas no estan mejor, o empeoran, no es porque Fidel Castro no escuche a los 
promotores de dictaduras que insisten en darle lecciones de democracia, sino 
debido al bloqueo impuesto por el gobiemo de los Estados Unidos y a la de- 
sintegracion de la Union Sovietica. Las estadisticas de la Organization de las 
Naciones Unidas para la Agricultura y la Alimentation sobre el hambre en el 
mundo no son mas escandalosas, unicamente porque mil doscientos millones de 
chinos comen por lo menos dos veces al dia. <?,Quien sabe si Brigitte Bardot no 
fuera una buena candidata a las proximas elecciones presidenciales en America 
Latina? Si aplicara aquf las leyes de la Sociedad Protectora de Animales, ten- 
driamos todos una vida mucho mejor. 

Faltando horizontes, el cielo es el lfmite. En una reciente Bienal del Li- 
bro en Rio de Janeiro, los libros mas vendidos fueron los infantiles y los esote- 
ricos. Si Freud no explica, Jung entra en escena. En el bazar de las creencias 
todo vale, desde el tarot al “santo Daime”, desde el pentecostalismo a la astro- 
logia, desde el Ching a los gurus de la India. Mas que laborar la mente, zaran- 
deada por tantas incertezas, ahora las personas quieren laborar el alma. La ma- 
tematica de Descartes cede su lugar a las energias cosmicas. 

Hay un doble aspecto en esa onda de misticismo. Por un lado, la idolatrfa 
del capital y del mercado. Ya que no se puede cambiar el mundo, el negocio 
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consiste en ganar dinero, y si es posible, en cambiarse a si mismo. Limitado el 
disfhite del cuerpo por el riesgo del SIDA, lo mejor es soltar el espiritu. De esta 
forma el divan del psicoanalisis sobra. Muchos ni quieren saber las causas de 
sus bloqueos psiquicos. jBasta de razon! Terapia es sumergirse en el misterio, 
ya sea por la via de los aditivos quimicos, como las drogas, o por la via de las 
modas religiosas y esotericas que cauterizan la profunda herida que llevamos en 
el centro del pecho, y anticipar para hoy el destino de mafiana. 

El otro aspecto es altamente positivo, pues todo ese fenomeno revela la 
insuficiencia de la racionalidad modema, confirmando la tesis de Santo Tomas 
de Aquino - cofrade mio- de que “la razon es la imperfeccion de la inteligen- 
cia”. Y vuelve a colocar en el orden del dia la cuestion de la subjetividad. Dios 
ahora es “in”. Lastima que las iglesias historicas esten tan estructuradas en sus 
modelos de siglos, sin muchas condiciones de acompanar a los que se sumergen 
rumbo a lo trascendente. 

A1 contrario de las tendencias esotericas, en general dirigidas hacia el 
propio ombligo, el cristianismo hace del otro una referencia divina. Y procla¬ 
im el amor como experiencia de Dios. En esa lfnea, la esperanza resurge, no 
alrededor de teorias mecanicas o positivistas, sino centradas en lo concreto: 
£como celebrar la victoria del neoliberalismo si el Este Europeo entra en un 
proceso acelerado de latinoamericanizacion? Dios si, pero como servicio y 
contemplation alia donde Jesus se identifica al reconocerse (“ tuve hambre y me 
diste de comer ”, Mateo: 25,35) en los ninos y ninas de la calle, en los desem- 
pleados, en los enfermos, en los oprimidos. El amor como desafio mistico y 
politico. Y la oration como estimulo de la accion. 

Si lograramos en la arqueologi'a de las palabras bajar del nivel de las 
abstracciones y tronar las catedrales academicistas, tal vez llegariamos al pobre 
como referencia fundamental, sobre todo porque el es la gran mayorfa en este 
continente cuyo principal producto de exportation es el capital liquido para los 
acreedores del Primer Mundo. Entonces descubriremos que las utopias deben 
tener rai'ces, base etica y resonancia polftica. Hombres y mujeres nuevos, como 
hijos del casamiento de Santa Teresa de Avila con Ernesto Che Guevara. 

La puerta de la razon es el corazon y la Have del corazon la religion co¬ 
mo expresion liturgica de la osadia de amar al projimo y de amar a todo lo que 
ocurre para la soberania de la vida, con plenitud de fe y de fiesta. 

3. FUERA DEL PUEBLO NO HA Y SALVACION 

No podemos esperar que las utopias caigan del cielo, ni aceptar que la 
felicidad es proporcional al nivel de consumo. No obstante las ideas unica- 
mente toman fuerza cuando se materializan en la accion de las masas, decia 
Lenin. La injusticia estructural que, como decia Las Casas, hace a la poblacion 
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de America Latina morir antes de tiempo, indica que las utopias no solo tienen 
futuro, sino que tambien se toman necesarias y urgentes. Pero no se encontra- 
ran en ningun estante de supermercado. Surgiran en la medida en que los em- 
pobrecidos se vuelvan artifices de cambios hacia un futuro mejor. 

Sin embargo, las vanguardias de izquierda, convencidas de los dogmas 
mecanicistas que predeterminaban la naturaleza revolucionaria del proletariado, 
casi nunca se preocuparon por emancipar la conciencia popular del dominio 
burgues. Cretan que el hambre y las contradicciones serian suficientes para 
llevar al trabajador a querer liberar al mundo de la opresion. Asi, en nombre de 
un nuevo orden, aquellas mismas vanguardias impoman su voluntad sobre las 
masas inconscientes y, una vez en el poder, establecian toda clase de controles 
coercitivos y policiacos para gobemar, en nombre de la democracia, de modo 
autoritario. 

En los ultimos treinta anos algo nuevo surgio en America Latina: la edu- 
cacion popular conforme a una metodologia que hace del educando el sujeto de 
su proceso educativo. La ciencia no se deja enganar por las apariencias, sino 
que procura conocer la realidad tal como es. Del mismo modo, esta metodolo¬ 
gia no se basa en conceptos academicos sobre el pueblo, sino que, mediante una 
metodologia inductiva, abre espacio para que el propio educando se manifieste 
en la expresion de su preferencia, ya sea religiosa, politica, estetica o ludica. Se 
descubre entonces que en esos quinientos anos, las rafces y la identidad de las 
victimas del colonialismo y del neocolonialism© fueron conservadas como cul- 
turas de resistencia. Aun cuando la colonization haya destruido la pluralidad 
cultural existente entre indigenas y negros, para imponer la uniformidad del 
etnocentrismo iberico, entre las clases subaltemas la utopia tiene sabor de nos¬ 
talgia. En America Latina se habla el espanol o el portugues, se profesa el cato- 
licismo, se mide el tiempo por el calendario gregoriano, y aun asi, los empobre- 
cidos conservan sus lenguas nativas, rescatan sus cultos ancestrales, miden el 
tiempo por los ciclos de la naturaleza o por el calendario lunar, y preservan sus 
costumbres tradicionales. 4 

La education popular es uno de los factores que han posibilitado sacar a 
flote ese rico manantial de cultura de nuestro pueblo y, como consecuencia, sus 
utopias, que no se expresan en conceptos academicos y literarios, pero son 
fuertes y profundas, pues tocan la razon y la emotion. En esa metodologia se 
rompe la camisa de fuerza de la escuela tradicional, se hace del profesor un 
explicitador y sistematizador de lo que manifiestan los educandos, y se parte de 
la experiencia personal para llegar a lo social; se parte de la biografia del edu¬ 
cando para llegar a la coincidencia historica. Se va de lo particular a lo general, 
de lo local a lo universal, de modo que se asegure la altemancia praxis-teorfa- 


4 Cfr. Culturas oprimidas e a evangeligao na America Latina . Texto base del Octavo Encuentro 
Intraeclesial de CEBs. Palloti, Santa Mana.l991.p.l2. 
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praxis. El proceso educativo es el momento teorico -en el sentido griego del 
termino- de la praxis asumida por el educando y trata de profundizarla, corre- 
girla y hacerla avanzar. 

No hay pues “fin de la historm 1 cuando se descubre la propia historia 
personal como parte de un proceso colectivo, y cuando se adquiere conciencia 
de los derechos humanos, civiles, sociales y politicos. Si este trabajo no es to- 
davia mas amplio en America Latina, se debe al hecho de no contar con recur- 
sos oficiales e institucionales, depender de la disponibilidad de los educadores 
raramente profesionalizados, no conceder titulos ni ennoblecer curriculum , y 
sobre todo, por exigir de los educadores una “opcion por los pobres” que no 
suele ser muy frecuente, ni aun entre aquellos que todavia abrazan la utopia 
socialista. Es curioso constatar que, hoy, hay mas cristianos comunistas metidos 
en las “favelas”, en las selvas y en los barrios intentando transformar, en la 
convivencia popular, la nostalgia en utopia. 

4. iCOMO CONOCER LA REALIDAD? 

Todos nosotros, educadores populares, pagamos tributo a nuestra forma- 
cion escolar y al metodo bancario de aprendizaje. Por lo tanto no es raro ver en 
un educador popular practicar, en nombre de una metodologia liberadora, el 
mas ff agante autoritarismo, queriendo poner conceptos en la cabeza de los edu- 
candos, como si alguna milagrosa quimica entre el sonido enfatico de las pala- 
bras y la celulas de la masa encefalica, produjera seres conscientes y compro- 
metidos. Se trabaja del pescuezo para arriba, considerando poco la dimension 
holfstica (integral) del educando, incluidas la sexualidad y la subjetividad, la 
intuition y la espiritualidad. Se educa la razon sin educar la emotion, originan- 
do personas intelectualmente adultas y sentimentalmente infan tiles, falsas y 
hasta agresivas. En la escuela, evaden las situaciones-limites de la vida: ^que se 
aprende en relation con la enfermedad, con la ruptura afectiva, con el fracaso y 
con la muerte? 

Cada punto de vista es la vista del punto. Dos personas no ven el mismo 
objeto o la misma situation del mismo modo. Se hace una captation equivoca- 
da de la realidad cuando se pretende abarcar todo lo real, olvidandose de que lo 
real es dinamico y contradictorio, jamas estatico y divisible en conceptos defi- 
nitivos. La aprehension de lo real proviene siempre de un proceso colectivo, y 
nunca puede ser confundido con la pretension newtoniana-positivista de un 
conocimiento objetivo incuestionable. Como la realidad es en si inaprehensible, 
nos aproximamos a ella a traves de su abstraccion. 

La cuestion epistemologica se remonta a los griegos del siglo VI a.C. El 
sustantivo griego episteme se deriva del verbo epistastal , que significa “saber, 
estar cerca, conocer”. Para Pitagoras, el mas perfecto conocimiento serfa la 
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matematica. Para Platon, conocemos porque la esencia de las cosas ya estaria 
infusa en nuestra mente, que apenas poseerfa la capacidad de abstraer aquello 
que los sentidos captan de manera imperfecta. En el siglo XIII, Santo Tomas de 
Aquino rompe con el subjetivismo neoplatonico y da primacia a lo real. Y en- 
fatiza que, en esta relacion, posee la ultima palabra lo real, cuyo fundamento 
ultimo sera Dios. 

La inversion de los instrumentos opticos desafio la formulation aristote- 
lica-tomista, al mostrar que nuestros sentidos pueden falsear la realidad. No 
siempre vemos lo que es, sino lo que parecer ser. Galileo introdujo la modema 
concepcion de la relacion entre sujeto y objeto al afirmar que luces, colores y 
sabores son solamente nombres que no existirfan sin un sujeto que los siente. 
Descartes abre una nueva vertiente del idealismo al priorizar la mente en el 
proceso de conocimiento. Este resultana del entendimiento y de la razon, pues 
nuestros sentidos no son facultades cognoscitivas. Hoy, nuestro conocimiento 
es fundamentalmente cartesiano, fragmentador de lo real, como si el conjunto 
del reloj pudiera ser conocido por el estudio detallado de cada una de sus pie- 
zas. Y debemos a la ffsica de Newton esa epistemologfa que nos hace creer que 
tambien en la sociedad y en la historia hay leyes universales e inmutables, de 
las cuales el marxismo quedo exento. Para Kant, vemos en lo real lo que que- 
remos ver. Y no siempre hay coincidencia entre lo que veo y la cosa vista. Kant 
acentua el caracter critico del conocimiento al poner la siguiente pregunta: ^es 
posible un conocimiento realmente objetivo? A la luz de la ffsica de Newton, 
Kant crefa que el verdadero conocimiento resultana de la union entre entendi¬ 
miento y sentido, ya que con la sola intuicion no podemos crear conceptos para 
hacer comprensibles los objetos de la intuicion. Y, para Marx, la conciencia 
que tenemos de lo real es inducida por la propia realidad. Esto se aproxima a la 
clasica definition de verdad de Santo Tomas de Aquino: “verdad es la adecua- 
cion de la inteligencia a lo real". Marx, no obstante, no desarrollo una teorfa 
epistemologica. 

5. RUMBOA UNA EPISTEMOLOGJA HOL1STICA (INTEGRAL) Y 
A UNA COSMOVISION CUANTICA 5 

La ffsica cuantica, al descubrir que no hay objetividad cientffica a nivel 
de las partfculas subatomicas (pues las respuestas se obtienen segun las pre- 
guntas que se hacen), introdujo lo que Heisenberg llamo principio de la inde- 
terminacion, que nos obliga a repensar el propio concepto de ciencia y la rela- 


5 Cfir. Charon, Jean. O Espiritu, este desconhocido. Melhoramentos, Sao Paulo, s.f.; Weber, Re¬ 
nee. Dialogo com cientistas e sabios Cultrix, Sao Paulo.1991; Heisenberg,W. Ffsica e filosofia. 
Brasilia,1987; Frei Betto. Teilhard de Chadin. Sinfoma Universal. Letras & Letras, Sao Paulo, 
1992. 
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cion sujeto-objeto. Si los metodos aplicados en la investigation determinan el 
resultado de subjetividad, no se puede conocer la realidad en si, sino aspectos 
de ella vistos desde una optica interpretativa y selectiva. Observar no es ver las 
cosas tal como son, y si destacar el fenomeno de su ambiente real. Entonces, 
£que observo? No la esencia de la realidad, que es inobservable por principio, 
ni su dinamica real, pues lo que observo tambien es el resultado de mi intromi- 
sion. En resumen, el objeto que analizo no es la realidad en si, sino el objeto 
sometido al metodo cientifico que aplico. 

Los griegos pensaban que el atomo era la portion menor de la materia. 
Gracias a la fisica cuantica ahora sabemos que el propio atomo resulta de la 
interaction de particulas todavia mas elementales, como los electrones (far- 
mions, bosons y quark). En ese nivel subatomico se diluye el limite ente mate¬ 
ria y energia. Un electron puede ser al mismo tiempo onda y particula. Esto 
indica que, en el nivel mas elemental, todas las cosas estan ligadas, pues sin 
exception se derivan de la sopa cosmica de hidrogeno. Y todas, igualmente, 
cargan la dualidad onda-particula, energia-materia, siendo el ser humano tal 
vez el mas perfeccionado de esa interaction, pues en el la materia tiende a un 
alto grado de espiritualizacion, y la conciencia reflejada le permite emerger de 
los automatismos atavicos, propios del reino animal, para experimentar la li- 
bertad. De este modo podemos afirmar que nuestro cuerpo manifiesta nuestro 
lado particula, y nuestra mente el lado onda, y los bosons y fermions, que for- 
man la materia prima de nuestro ser, son tan antiguos como el universo mismo. 

Tales descubrimientos nos llevan a superar la cosmovision clasica, basa- 
da en la fisica mecanicista de Newton y en la fenomenologia modema. Ni es 
nuestra conciencia la que crea los valores como conquistas culturales. Apenas 
explica o revela aquello que corresponde a las raices de lo real. El ojo cuantico 
nos muestra que estamos indeleblemente relacionados con todos los seres de la 
naturaleza y con todo lo que constituye el Universo. No somos sujetos de una 
realidad ajena a nosotros y, sin embargo, objeto de nuestra action. Somos causa 
y efecto de ese mundo de relaciones informado por su sentido que transita en su 
evolution. Por lo tanto, no hay cambios objetivos sin una radical transforma- 
cion del sujeto politico. No hay cambio del sujeto politico sin una action trans- 
formadora de la realidad. La dialectica deja de priorizar el polo de las contra- 
dicciones intrinsecas a lo real, para destacar la action humana informada, no 
solo por ideales politicos, sino tambien por emociones y sentimientos que pue- 
den ser egofstas o amorosos. Y lo real jamas se dejara enganar por nuestras 
palabras. Es sensible sobre todo a las motivaciones mas profundas y, por ende, 
verdaderas, de nuestros gestos. En resumen, en esa realidad creada, somos seres 
creadores. 

Cualquiera que sea el perfil de las nuevas utopias que emergen en este 
mundo, en el cual la caida del muro de Berlin coincide con la construction de 



68 


Frei BETTO 


los campos de concentration serbios, ellas tendran que integrar en sus ideales 
politicos, cambios sociales y conservation del ambiente, la sexualidad y espi- 
ritualidad, mistica y compartimiento de los bienes necesarios para la vida. En 
ese sentido, la education popular debera considerar a los educandos como sfn- 
tesis personalizadas de las energias cdsmicas y autores del sentido del Univer- 
so, rescatando la dignidad inherente al ser vivo, en particular de aquellos que 
son las victimas sociales, de lo que se cuenta los lleno de riqueza y poder. So- 
lamente una epistemologia que coloque al pobre en el centro del proceso histo- 
rico, y una cosmovision que considere a la negation de su derecho a la vida una 
fractura en el propio curso del Universo, nos daran las Haves de las nuevas uto¬ 
pias, que tanto ansiamos. 




Ano:2. N J 2. (1997). Pp. 69-81 
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RESUMEN 

Garantizar la vida en paz, en un 
mundo de paz, deber ser la responsabi- 
lidad de toda dtica, sobre todo de las 
ericas religiosas. Frente al cambio 
civilizatorio propiciado por el impacto 
de la ciencia y la tdcnica modema, nos 
encontramos viviendo en un mundo 
cada vez m&s universal, donde las ur- 
gencias polfticas, econdmicas, sociales, 
financieras del siglo, nos hacen convi- 
vir desmesurada y caoticamente, en 
continuas situaciones de guerras y 
conflictos. Al contrario de lo que se 
habfa supuesto, el “nuevo orden mun¬ 
dial”, no es un orden de unification 
humana, sino la “mundializacidn del 
desorden” Un “nuevo orden mundial” 
requiere de una “dtica mundial” y de 
una “religidn mundial”, capaces de 
reconocer que una sociedad y una civi- 
lizacidn mundial solo es posible en la 
multiplicidad de las diferencias cultu- 
rales de todos los seres humanos, y en 
el imperativo categorico del bien y la 
no violencia. 
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ABSTRACT 

To guarantee a peacefull life in 
a peacefull world, should be the res- 
ponsability of all ethics, and especially 
all religious ethics. Facing a changing 
civilization because of the impact of 
modem science and technology, we 
find ourselves living in an ever more 
universal world, where political, eco¬ 
nomic, social and finantial urgencies 
force us to live together in excess and 
in chaos, and in a permanent state of 
war and conflict. Contrary to what the 
“new world order” promised us, it is 
not an order of human unification, but 
rather the “globalization of disorder”. 
A “new world order”needs a “world 
ethic” and a “world religion”, capable 
of recognizing that a world society and 
civilization are only possible in the 
context of the multiplicity of the cultu¬ 
ral differences of all human beings, and 
in the categorical imperative of good, 
and non-violence. 
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La mayoria de los comentaristas de nuestro tiempo coinciden en que, 
despues de los hechos inesperados de 1989, la situation politica mondial como 
un todo se ha vuelto mas inestable, mas incierta. Nadie penso posible que la 
escena politica mundial habrfa de cambiar tan rapidamente: el colapso del sis- 
tema sovietico, la reunification de Alemania, la democratizacion de los estados 
del anterior bloque oriental, la guerra del Golfo, la guerra civil en la antigua 
Yugoslavia. Nadie puede todavia decir de una manera definitiva a donde con- 
ducen estos hechos. Pero una cosa parece cierta: el colapso del socialismo mar- 
xista en 1989 y la desaparicion de los bloques militares antagonistas es -si veo 
las cosas correctamente- una tercera ocasion para un nuevo orden mundial, 
despues de las ocasiones fracasadas de 1918 despues de la Primera Guerra 
Mundial y de 1945 despues de la Segunda Guerra Mundial. 


1. TRES OCASIONES PARA UN NUEVO ORDEN MUNDIAL: 1918- 
1945-1989 

la. Ocasion. Terminada la Primera Guerra Mundial, se fundo la ‘Liga de 
las Naciones’ bajo el impulso del entonces Presidente americano Wilson(1920). 
Se basaba en la vision de que las naciones finalmente habian de alcanzar un 
control justo, pacifico y compartido de los asuntos mundiales. Pero Europa y el 
mundo desperdicio esta primera ocasion: especialmente por el facismo y el 
Nacional Socialismo, y tambien por el Comunismo y el militarismo Japones, a 
los que siguio la Segunda Guerra Mundial, el Holocausto, el Archipielago Gu¬ 
lag e Hiroshima. En vez de un orden mundial se produjo un caos mundial. 

2a. Ocasion: 1945. En ese momenta hubo una nueva ocasion para un 
nuevo orden mundial, y se fundaron las ‘Naciones Unidas’ con esta finalidad. 
Este nuevo intento resulto tambien dividido. Fue sobre todo la estalinista Union 
Sovietica la que imposibilito un mejor orden en el Este Europeo y en otras par¬ 
tes y cavo su propia tumba con el totalitarismo intemo y la hegemonfa externa. 
En vez de un orden mundial, existio una division del mundo. A un capitalismo 
desatado con resultados negativos especialmente en America Latina y Africa, 
se vino a aiiadir un socialismo que desde el Elba a Vladivostok condujo a una 
esclavizacion sin precedentes de los seres humanos y a la explotacion de la 
naturaleza -hasta el punto que no podia aguantar mas. __ 

3a. Ocasion: 1989.Tenemos ahora la tercera ocasion de lo que podna 
llamarse un orden mundial ‘postmodemo’. Politicamente supone el estado de- 
mocratico, y economicamente una economfa de mercado con una doble orienta- 
cion social y ecologica (no confundirla con el ‘capitalismo’ que ni es social ni 
ecologico), al menos tal como se afirma en principio desde Washington a Mos- 
cu via Bruselas; si bien, esta lejos de haberse desarrollado. Tal orden mundial 
no llegara a realizarse sin una nueva relacion entre las naciones. Y quien podrfa 
imaginar que estallaria de nuevo dentro de Europa una guerra de crueldad ini- 
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maginable? Otras regiones tambien estan muy lejos de estar pacificadas. Se esta 
produciendo un nuevo desorden mundial en vez de un nuevo orden mundial? 

Si echamos una mirada al mundo de hoy, no podemos rehuir el hecho te¬ 
rrible de que unos treinta conflictos armados se estan dando en este momento. 
La ONU esta ya sobrecargada con trece misiones de paz en marcha. ONU que 
hoy cuenta con 184 estados miembros en comparacion con los 51 de 1945. La 
opinion oficiosa es que si Africa ha de dividirse en razon de lunites etnicos, el 
numero de ‘estados soberanos’ podria aproximarse a 450. Pero si unidades et- 
mcas o religjosas cada vez mas pequenas desean obtener el estatus de ‘estado 
soberano’, no solo Africa sino tambien Europa desde Espana a Rusia se vera 
arrojada en el desorden por tal furor divisionista. El future sera en ese caso mas 
inseguro que nunca. No habra posibilidad alguna de estabilidad, si las unidades 
se toman cada vez mas pequenas, las perspectivas mas y mas estrechas y la 
presiones hacia nuevos lunites nacionales mas y mas fanaticas. Yugoslavia es 
un aviso. Y lo que ha estado sucediendo en Alemania entre Rostock, Solingen y 
Constaza es una advertencia cruel de la necesidad de repensar y de alcanzar 
mejores reglas para una sociedad en este mundo y en esta humanidad. Pero 
como? 


2. NO HAY POSIBILIDAD DE UN NUEVO ORDEN MUNDIAL SIN 
UNA NUEVA ETICA MUNDIAL 

Comencemos con una proposicion negativa: un orden mundial nuevo 
mejor que el actual no puede introducirse sobre las bases de: 

-solo ofensivas diplomaticas, dirigidas con demasiada frecuencia solo a los go- 
biemos y no a los pueblos y que solo algunas veces son capaces de garantiz ar la 
paz y la estabilidad en una region. 

-solo la ayuda humamtaria, la cual no puede reemplazar la accion polftica. 

-en primer lugar intervenciones militares, cuyas consecuencias tienden a ser 
mas negativas que positivas. 

-solo el ‘derecho intemacional’ en la medida que descansa en la soberama ili- 
mitada de los estados y encara mas los derechos de los estados que los derechos 
de los pueblos y los individuos (derechos humanos). 

Veamos ahora una proposicion positiva: un nuevo orden mundial vera 

la luz en definitiva solo sobre las bases de: 

-mas visiones comunes, ideales comunes, valores comunes, objetivos comunes 
y criterios comunes. 

-una responsabilidad global asentada sobre los pueblos y sus lfderes. 

-una etica vinculante y unificadora para toda la hu manid ad que abarque los es¬ 
tados y a las personas que en ellos detentan el poder y que abrace culturas y re- 
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ligiones. No hay posibilidad de un nuevo orden mundial sin una nueva etica 

mundial. . - 

Alguien puede objetar: con la guerra en Yugoslavia, en la que los servios 

ortodoxos, los croatas catdlicos y los bosnios musulmanes estin trenzados en 
una camiceria cruel y sangrienta; con la situation en el Oriente Medio; con las 
tensiones entre Cristianos Armenios y Azerbayanos musulmanes; entre hindues, 
musulmanes y Sikhs en la India; entre Singaleses Budistas y Tamiles hindues 
en Sri Lanka; y con los conflictos imposibles de resolver en Irlanda del Norte 
entre Catolicos y Protestantes, no parece una locura clamar por una etica mun¬ 
dial a la que las religiones han de dar una contribution decisiva, con el objeto 
de salvaguardar el future del planeta? Mi contrapregunta podria ser: cuando tal 
demanda podria ser mds urgente? La ‘etica mundial’ no es un slogan ligero y 
temporal, un lujo que pueda hacer levantar interns academico o dar un buen 
perfil como conferencista formal. Surge de las penosas experience del pasado, 
de las sangrientas crisis del ayer en las que las religiones han jugado frecuen- 
temente un papel tragico. Pero crisis significa no solo peligro sino tambien 

oportunidad. 

3. NO UNA SOLA CULTURA MUNDIAL O UNA SOLA RELIGION 
MUNDIAL 

La politica mundial, la economia mundial y el sistema financiero mun¬ 
dial juegan una parte esencial en determinar nuestro destino national y regio¬ 
nal. Incluso en Suiza el pueblo esta comenzando a ver que no existen mds lslas 
de estabilidad nacionales o regionales. A pesar de los intereses marcadamente 
divididos de las naciones y las regiones, existe ya una red mundial tan fuerte en 
politica, economia y fmanzas que los economistas hablan de una sociedad 
mundial y los sociologos de una civilizacion mundial (en un sentido tecnico, 
economico y social); una sociedad mundial y una civilizacion mundial, en 
cuanto campo coherente de interaction en el que todos estan implicados, ya sea 
directa o indirectamente. 

Pero esta sociedad mundial y esta civilizacion tecnologica mundial que 
se esta realizando de ninguna manera significa una cultura unica mundial (en 
un sentido espiritual -artfstico-formativo) o incluso una unica religidn mundial. 
La sociedad mundial y la civilizacion mundial incluyen mas bien una multipli- 
cidad de culturas y religiones, alguna de las cuales carecen de importancia. 
Esperar una unica religion mundial es una ilusion y temerle es una estupidez. 
La multiplicidad de religiones, de confesiones y de denominaciones, de sectas 
religiosas, de grupos y de movimientos es en el mundo de hoy un hecho que nos 
aturde. Constituyen un fenomeno complejo geografica, histdrica y cultural- 
mente, que no puede ni debe colocarse bajo un unico rdtulo. 
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Si no queremos reducir esta supercomplejidad que ha venido creciendo a 
lo largo de los siglos y queremos adoptar una vision que no sea ni regional ni 
nacional sino historico-mundial y universal y en este sentido planetaria; si, dada 
la actual complejidad que encontramos tambien y muy especialmente en asun- 
tos religiosos, buscamos una nueva orientation sobre todo en asuntos religio- 
sos, en ese caso en vista de lo que Wilfrid Cantwell Smith ha llamado ‘una 
historia religiosa de la humanidad’ lo mejor que podemos hacer es conservar 
los grandes sistemas fluviales de las grandes religiones que todavfa existen hoy 
y que han inundado tambien las religiones naturales de Africa, America y 
Oceania. Si observamos el mundo de hoy y vemos nuestro globo como a partir 
de un satelite, en el paisaje cultural de esta tierra al presente podemos distinguir 
tres sistemas fluviales de grandes religiones con sus areas de acceso que trans- 
cienden a los individuos, a las naciones y a las culturas, y todas ellas tienen su 
propia genesis y morfologfa: 

* las religiones de origen semitico: tienen un caracter profetico, parten 
siempre de un contraste entre Dios y los seres humanos y predomina en ellas la 
marca de una confrontation religiosa: Judafsmo, Cristianismo e Islam. 

* las religiones de origen hindu: poseen primariamente un tono funda- 
mentalmente mistico con tendencia a la union y se caracterizan mas por una 
introspection religiosa: la religion primitiva hindu de los Upanishadas, el Bu- 
dismo y el Hinduismo. 

* las religiones de la tradition china; estan marcadas por la sab idun 'a y 
se caracterizan fundamentalmente por la armoma: el Confucionismo y el 
Taofsmo. 

Mas antiguas, mas fuertes y mas constantes que muchas riin as tTa s e impe- 
rios, estos grandes sistemas religiosos han modelado el paisaje cultural de este 
globo por milenios. En un incesante ritmo de cambio, esporadicamente nuevas- 
cadenas de montanas y altas estepas han surgido en los distintos continentes, 
pero los grandes nos, mas antiguos, mas fuertes y mas constantes, han conti- 
nuado haciendo nuevos cortes en el paisaje en formation. De una manera ana- 
loga, en nuestro paisaje cultural han surgido siempre nuevos sistemas sociales, 
nuevos estados y nuevas dinastfas, pero los grandes y viejos rfos de las religio¬ 
nes han sido capaces -a pesar de todos los altos y bajos- de mantenerse con 
unas cuantas adaptaciones y desviaciones, y han construido los rasgos del pai¬ 
saje cultural de una nueva manera. Simplemente por esto, por las maneras efi- 
caces con las que las religiones han foijado las culturas, no tendrfa sentido ha- 
blar de una unica cultura mundial o una unica religion mundial, o incluso pre- 
tenderlo. 

Ademas, existen rasgos comunes de las religiones. Asf como los siste¬ 
mas naturales fluviales de la tierra y los paisajes que ellos formaron son extre- 
madamente diferentes, pero los rfos y las corrientes de los distintos continentes 
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poseen todos perfiles o modelos semejantes de flujo acuatico, obedecen a leyes 
semejantes, producen grietas en las rocas, viento en las llanuras e inexorab e- 
mente buscan la salida al mar, lo mismo sucede con los sistemas fluviales de las 
religiones en la tierra. Aunque extremadamente distintas, en muchos aspectos 
presentan perfiles, regularidades y efectos semejantes. Aunque todas las reli- 
giones son confusamente diferentes, tienen todas mensajes de salvacion que 
responden a parecidas preguntas bdsicas y humanas, a preguntas etemas de 
amor y dolor, de culpa y reparation, de vida y de muerte. De donde provienen 
el mundo y su orden? Por que nacemos y tenemos que morir? Que determma el 
destino de los individuos y de la humanidad? Cual es la base de la conciencia 
moral y de la presencia de las normas eticas? Y por encima de sus mterpreta- 
ciones del mundo, todas ofrecen tambien parecidos caminos de salvacion: ca- 
minos que nos liberan de la angustia, del sufrimiento y de la culpa de ser, indi¬ 
ces de la action responsable y con sentido en esta vida -hacia una salvacion 
permanente, etemamente duradera, hacia una redencion de todo sufrimiento, de 
la culpa y de la muerte. 

Ahora bien, todo esto significa que incluso todos los que rechazan las re¬ 
ligiones (en mi libro Existe Dios ? he sometido todos los argumentos del criti- 
cismo modemo de la religion a un complete, examen) tienen que tomarlas muy 
en serio como una realidad fundamental social y existencial; todas ellas tienen 
que ver con el sentido o el sin-sentido de la vida, con la libertad o la esclavitud 
humana, con la justicia o la opresion de los pueblos, con la guerra y con la paz 
en la historia y en el momento actual. 

4. TOMANDO EN SERIO LA DIMENSION REUGIOSA 

No hay duda: toda religion es ambivalente como fenomeno humano -tan 
ambivalente como el arte o la musica- los cuales han sido y son masivamente 
mal utilizados. Sociologicamente, las religiones son tambien sistemas de poder 
que tienen que ver con la estabilizacion y la extension del poder. Poseen un alto 
potential de conflicto. Pero tambien poseen un potential, frecuentemente pasa- 
do por alto, de paz. La religion puede ciertamente remover las cosas pero tam¬ 
bien calmarlas. La religion puede motivar, fomentar y prolongar guerras, pero 
tambien puede prevenirlas y acortarlas: 

-Los fundamentos para una paz entre Francia, Alemania e Italia los echaron 
cristianos convencidos (y catolicos): Charles de Gaulle, Konrad Adenauer, Ro¬ 
bert Schumann, Alcide de Gasperi. 

-La paz entre Alemania y Polonia se prepare por medio de un memorando bos- 
quejado por la Iglesia Protestante (la Iglesia Evangelica de Alemania). 


Paz Mundial, Religiones del Mundo y Etica Mundial 


75 


-Las revoluciones pacfficas de Polonia, Alemania del Este, Checoslovaquia y 
tambien Sur Africa y Filipinas ban probado que la religion puede tambien ser- 
vir para alcanzar la paz. 

Me gustana expresar aquf claramente que los aspectos puramente estra- 
tegicos, economicos y politicos de estas crisis no deben pasar por alto sus as¬ 
pectos sociales, morales y religiosos. En lo que era Yugoslavia tenemos un 
buen ejemplo. 

Quien no sea ciego a la historia, se habra dado cuenta que las fronteras 
de los estados modemos en Europa del Este parecen palidas en comparacion 
con las fronteras de vieja data trazadas por las confesiones religiosas: entre 
Armenia y Azerbijan, entre Georgia y Rusia, Ukrania y Rusia, y de manera 
semejante entre los diferentes pueblos de Yugoslavia. Es posible entender la 
complejidad del problema en Yugoslavia solo si conocemos que durante mil 
anos -basicamente desde la division de la Roma del Oeste y del Este- dos dis- 
tmtas religiones se han venido encontrando en Yugoslavia: el modelo bizantino 
del Este en Serbia y el modelo catolico-romano en Croacia... Ademas, hay pro- 
blemas causados por la ocupacion durante 500 anos de Serbia por los Turcos - 
desde la derrota de Kosovo en 1389- la cual hizo nacer entre los serbios la 
ideologia de un sufrimiento y resistencia duraderos que frecuentemente no co- 
rresponde a la realidad -al menos ahora no corresponde a la realidad. 

Ahora bien, los serbios, los croatas y los bosnios (los linicos musulmanes 
indfgenas de Europa) son todos esclavos del sur. Los serbios han vivido durante 
siglos entre los croatas, reclutados originalmente contra los turcos, sus primos 
etnicos. Hoy los tres grupos se encuentran profundamente entremezclados en el 
territorio del estado que fue una vez Yugoslavia, especialmente en Bosnia. Por 
tanto, fue un error en primer lugar defender a partir de 1989 una Yugoslavia 
unica y uniforme (fase I de la polftica de la Comunidad Europea y de USA), 
pero tambien fue un error pasarse al extremo opuesto y dividir Yugoslavia en 
estados nacionales (fase 2, polftica primero de Alemania y mas tarde de la Co¬ 
munidad Europea y de USA). Una confederacion (de cantones o de cualquier 
otro tipo) hubiera sido el camino correcto a seguir desde el principio y no aho¬ 
ra, cuando ya es demasiado tarde. 

Se alcanzara la paz en esa region, si la dimension religiosa del conflicto 
no se tiene en cuenta seriamente? Mis simpatfas, en el presente conflicto, estu- 
vieron al principio con Croacia (no por catolico sino por haber sido atacada) y 
mas tarde con los musulmanes. Pero puedo yo, como teologo catolico, guardar 
silencio sobre el hecho que el estado catolico-croata de Ustasha bajo el protec- 
torado nazi mato decenas de millares -algunos dicen que centenas de millares- 
de serbios sin la menor protesta del entonces Arzobispo de Zagreb, Stepinac o 
del Papa Pfo XU, ambos perfectamente informados? Ciertamente tambien los 
serbios ortodoxos poseen una bien sobrecargada lista de acciones culpables. 
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Ambas iglesias, durante 40 anos tuvieron tiempo para solventar la situa¬ 
tion, aceptar la culpa, pedir perdon y prepararse para una paz polftica. El Con- 
cilio Mundial de las Iglesias, frecuentemente mas preocupado que las Iglesias 
por el mundo, hizo bien en reunir en medio de la guerra civil a los obispos de 
ambos lados, a pesar de que sus discursos ecumtiiicos terminaron en acusacio- 
nes ecumenicas. Ciertamente si uno habla hoy con un serbio o con un croata, 
cada uno de ellos habla solo de los crimenes del otro y nada dice de sus propios 
crfmenes -exactamente como hacfan antes los alemanes y los franceses-. Nece- 
sitan todavfa los serbios y los croatas otra guerra de venganza antes de tomar 
conciencia que tal polftica y conception, dominada por la venganza, jamas 
conducira a la paz y siempre a una nueva destruction? Se alcanzara un cese-el- 
fuego en el que finalmente los teologos y obispos sean capaces de comenzar a 
conversar de una manera comprensiva? Una memoria autocritica es totalmente 

necesaria. . 

Mi pregunta basica es: tienen inevitablemente estas religiones que enre- 

darse en el conflicto y en la guerra? La paz (Shalom, salam, eirene, pax) es la 
caracteristica fundamental de sus programas. Su primera tarea en este momento 
tiene que ser la de hacer la paz entre ellos mismos, para que utilizando todos los 
medios de comunicacion posibles: 

- aclaren las malas interpretaciones. 

- trabajen los recuerdos traumaticos. 

- eliminen las imagenes estereotipadas de los enemigos. 

- asuman los conflictos de culpa tanto social como individualmente. 

- se deshagan del odio y de la agresividad. 

- reflexionen sobre lo que tienen de comun. Estan conscientes los miembros de 

religiones diferentes del ethos comun que poseen, a pesar de sus diferencias 

dogmaticas? En absoluto. 

5. NECESIDAD DE UN CONSENSO MINIMO EN LA ETICA 

En primer lugar, la comprension entre las religiones no exige que los 
creyentes se ubiquen en contra de los no-creyentes. La campana romana de re- 
catolizacion, especialmente en la Europa del Este, llamada eufemfsticamente 
re-evangelizacion, conduce solo a reabrir las viejas heridas de la guerra; no 
necesitamos de nuevo la vieja division de la sociedad y de los partidos politicos 
entre clericales y anticlericales como sucede en Polonia. El proyecto de una 
etica mundial, de una etica global, exige mas bien una alianza de creyentes y 
no-creyentes en tomo a una nueva etica basica comun. 

En segundo lugar, las religiones tienen sin duda una funcion y responsa- 
bilidad especial con respecto a unificar criterios y convicciones personales ba- 
sicas. Debemos analizar con cuidado y en detalle a partir de las fuentes todo lo 
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que une a las grandes religiones -tarea significativa y agradable para los estu- 
diosos de las distintas religiones y que todavfa esta en panales-, aunque haya 
levantado con sorpresiva rapidez mucho interes y haya producido ya un primer 
resultado. 

En un nivel mas fundamental yo preguntarfa: como pueden las religiones 
contribuir, a pesar de sus distintos sistemas de dogmas y sunbolos, a una 
etica que las distinga de la filosofia, del pragmatismo politico, de la organiza- 
cion intemacional, de los intereses filantrdpicos de todo tipo? Aceptando que 
en el pasado las religiones siempre han absolutizado sus tradiciones, fijado 
dogmas misteriosos y prescripciones rituales y se han colocado aparte de los 
demas. Sin embargo, si quieren, pueden presentar maximas de humanismo 
elemental con una autoridad y un poder de conviction totalmente distintos de 
los que tienen los politicos, abogados y filosofos. 

6. UNA NORMA SUPREMA DE CONCIENCIA Y UNA FIGURA 
GUI A 

Aceptamos que las religiones siempre estuvieron y continuan estando 
tentadas de perderse en una jungla infinita de mandates y prescripciones, de 
canones y paragrafos. Sin embargo, si quieren, pueden demostrar, con una auto¬ 
ridad bien diferente de la de la Filosofia, que la aplicacion de sus normas no se 
aplica a casos individuates sino que es categories Las religiones pueden ofre- 
cer a los hombres y a las mujeres una norma suprema de conciencia, un impe¬ 
rative categorico que continua siendo importante para la sociedad de hoy, que 
impone una obligation a una profundidad distinta y sobre un fundamento dis- 
tinto. Todas las grandes religiones daman por la observancia de algo como 
‘una regia de oro’ -no es una norma hipotetica y condicional, sino una norma 
categorica, apodictica e incondicional- que es perfectamente practicable en la 
situation altamente compleja en la que frecuentemente los individuos y los 
grupos actuan. 

Esta Regia de Oro se encuentra ya explfcita en Confucio: “lo que tu no 
quieres para tt mismo, no lo hagas a otra persona” (Confucio, c.551-489 
A.C.); tambien en el Judaismo en una formulacion negativa: “No hagas a los 
demas lo que no quieras que te Hagan a ti” (Rabbi Hillel, 60 A.C-10 D.C.); 
finalmente en el Sermon de la Montana en una formulacion positiva: “lo que 
quieras que te hagan los demas, hazselo tu a ellos 

Esta Regia de Oro podria ser la salvaguarda contra una cruda etica del 
exito que no es en absolute una etica; no precisa ser entendida como una etica 
disposicional pura que no percibe realidades, pero podria convertirse en el cen¬ 
tra de una etica de la responsabilidad (termino usado por Max Weber y Hans 
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Jonas), que se refleja siempre en las consecuencias de lo que hacemos y deja- 

mos hacer. . . 

La referenda a Confucio y a Jesus de Nazaret indica tambien algo mas: 

contrariamente a las filosoffas, las religiones no ofrecen solamente modelos 
abstractos de vida. Pueden hacer referenda a individuos especfficos que ya han 
seguido ese camino, a lo que Karl Jaspers llama ‘gente normativa’. De ahi que 
las figuras gufas normativas en el mundo de las religiones son de la mayor 
signification. Buda, Jesus de Nazaret, Confucio, Lao-tse o Mahoma. Existe una 
diferencia crucial entre pontificar al pueblo sobre una nueva forma de vida en 
abstracto e introducirlos a esa forma de vida por medio de un atractivo modelo 
concrete: como seguidores de Buda, de Jesucristo, de Confucio, de Lao-tse o 
del profeta Mahoma. Para mf como cristiano -para hablar claramente aqui- Je¬ 
sucristo es y permanece siendo el camino, la verdad y la vida (en cuanto mi 
perspectiva interna), pero (y esta es a la vez mi perspectiva externa) no puedo 
menos de darme cuenta que ‘el camino, la verdad y la vida’ para los judios 
creyentes es la Torah, para los musulmanes el Coran y para las otras religiones 
alguien o algo distinto. 


7. EL PROCESO DE FORMACION DE UNA CONCIENCIA DE 
UNA ETICA MUNDIAL 

Es realista la elaboration de semejante etica? No es quizas solo la obra 
de unos cuantos intelectuales occidentales que una vez mas quieren ‘exportar’ 
su proyecto? No, la Uamada a una etica mundial no es asunto de ‘exportar’ un 
modelo, una ‘globalization’ artificial o la ‘idea de universalidad’ como contra- 
puesta a la ‘idea de regionalidad’. No se trata aquf ni de un universalismo radi¬ 
cal que no tiene en cuenta la pluralidad actual de nuestro mundo, ni un relati- 
vismo radical, que no quiere contribuir a la vida comun de diferentes grupos 
sino de lo que Wolfgang Huber llama ‘una universalidad relativa’, la cual, a 
pesar de todas las diferencias religiosas y culturales, reconoce algunos princi- 
pios que transcienden culturas y religiones. De hecho, y para ser mas precisos, 
se trata de darse cuenta de lo que la cultura y la religion tienen de comun: 
la formacion de una conciencia y, en consecuencia, un cambio de conciencia en 
la esfera de la etica, Semejante, por decir un ejemplo, a la ecologfa o al desar- 
me. 

Pero existe el mas ligero signo de que algo de esto este sucediendo? Me 
siento feliz al poder contar lo siguiente. En la celebration del centenario del 
Parlamento de las Iglesias del Mundo en Chicago a comienzos de Septiembre 
de 1993, se presento una ‘Declaration hatia una etica mundial’ que tuve el 
honor y el trabajo de elaborarla; una vasta mayoria de delegados la acepto y 
finalmente la promulgo ceremoniosamente. Por primera vez en la historia de las 
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religiones del mundo este Parlamento fue capaz de formular un consenso basico 
en tomo a valores unificadores, a criterios irrevocables y a actitudes personales 
basicas. Aceptando que tal declaracion no va a cambiar el mundo de la noche a 
la manana, sin embargo va a estimular a quienes estan comprometidos con ella 
y a avengonzar a quienes tienden a ridiculizarla ironicamente, a desacreditarla 
o, a partir de un egofsmo confesional, a declarar imposible todo lo que las reli¬ 
giones tienen en comun. 

Podemos ilustrar la significacion de la ‘Declaration hacia una etica 
mundial’ en un punto particular y en el contexto del Islam. Las ‘cuatro directri¬ 
ces irrevocables que se elucidan en la declaracion incluyen un ‘compromiso 
con una cultura de la no-violencia y del respeto a la vida’. Se mantuvo una seria 
discusion sobre este punto en el Parlamento. Especfficamente, en vista de la 
situation desesperada de los musulmanes en Bosnia; parecfa que se enfatizaba 
poco, en este caso, el derecho a la autodefensa (afirmada tambien en la Carta de 
las Naciones Unidas). Sin embargo, despues de una lectura mas atenta, estos 
temores parecieron infundados. La Declaracion tomo un camino intermedio 
capaz de lograr consenso: entre la ‘realpolitik’ que utiliza la violencia para 
resolver conflictos y el pacifismo irreal e incondicional, que renuncia a todo 
uso de fuerza, incluso confrontado con la devastation, la expulsion, la violen¬ 
cia, la muerte, el asesinato en masa. El derecho a la defensa propia, a la que 
los musulmanes le asignan importancia, queda asf claramente afirmado tanto 
para los individuos como para los colectivos. Pero en el marco de una cultura 
de no-violencia se aplica solo in extremis, cuando la resistencia no-violenta no 
tiene sentido. Ante la brutalidad, el barbarismo y el genocidio, la autodefensa 
tiene que ser permitida. Ningun otro holocausto, del pueblo que sea, puede ser 
aceptado de una manera pacffica. Por otra parte, tampoco puede ofrecerse nin- 
guna formula simple de legitimation de cualquier tipo de intervention militar; 
de esta forma no se justifica ninguna ‘guerra justa’ al servicio demasiado evi- 
dente de intereses economicos, politicos y militares. 

8. HACIA UNA CULTURA DE LA NO-VIOLENCIA 

He aquf lo que la declaracion de la etica mundial dice sobre la no- 
violencia: 

Innumerables mujeres y hombres de todas las regiones y religiones se esfuerzan 
por llevar unas vidas no deternnnadas por el egofsmo sino por el compromiso 
hacia sus companeros humanos y hacia el mundo en su alrededor. Sin embargo, 
en todo el mundo encontramos odios sin fin, envidia, celos y violencia, no solo 
entre individuos sino tambien entre grupos sociales y etnicos, entre clases, ra- 
zas, naciones y religiones. El uso de la violencia, el trafico de drogas y el cri¬ 
men organizado, equipados frecuentemente con nuevas posibilidades tecnicas, 
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han alcanzado proporciones globalcs. Muchos lugares estan todavfa regidos por 
el terror ‘de arriba’, los dictadores oprimen a sus propios pueblos y la violencia 
institucional esta ampliamente extendida. Incluso en paises en que existen leyes 
para proteger la libertad individual, se tortura a las personas, se mutila a hom- 
bres y mujeres, se mata a los rehenes. 

(A) En las grandes religiones antiguas y en la tradicion etica de la humanidad 
encontramos la norma: no mataras! O en termmos positivos: respeta la vida! 
Reflexionemos de nuevo sobre las consecuencias de esta norma tan antigua: to- 
dos los pueblos tienen el derecho a la vida, a la seguridad y al libre desarrollo 
de su personalidad en la medida que no danen los derechos de los otros. Nadie 
tiene el derecho a la tortura fi'sica o psfquica, a injuriar y mucho menos matar a 
otro ser humano. Y ningun pueblo, estado, raza, religion posee el derecho a 
odiar, a discriminar, a ‘limpiar’, a exilar y mucho menos a liquidar una minorfa 
‘extranjera’ que se diferencia en su conducta o en sus creencias. 

(B) Por supuesto, siempre que haya seres humanos habra conflictos. Sin em¬ 
bargo, estos conflictos deben resolverse sin violencia y dentro de un marco de 
justicia. Esto es verdadero para los estados tanto como para los individuos. Las 
personas que detentan el poder politico deben trabajar en este marco de un 
justo orden y comprometerse ellos mismos con las soluciones menos violentas 
y mas pacfficas posibles. Y deben trabajar en favor de esto en un orden intema- 
cional de paz que necesita el mismo de proteccion y defensa en contra de los 
hacedores de violencia. Los armas es un cammo equivocado; el desarme es el 
mandate del momento. No nos equivoquemos: no existe posibilidad de sobre- 
vivencia para la humanidad sin una paz global! 

(C) Los jovenes han de aprender en casa y en la escuela que la violencia no 
debe ser el medio para resolver las diferencias con los demas. Solo de esa ma- 
nera puede crearse una cultura de la no-violencia. 

(D) La persona humana es infinitamente preciosa y debe ser protegida incon- 
dicionalmente. Pero de igual manera las vidas de los animates y plantas que 
habitan este planeta son dignas de proteccion, preservacidn y cuidado. La ex- 
plotacion ilimitada de los fundamentos naturales de la vida, la destruction des- 
piadada de la biosfera y la militarization del cosmos son todos atropellos. Te- 
nemos, como seres humanos, una especial responsabilidad -sobre todo en vista 
de las futuras generaciones- con respecto a la tierra y al cosmos, al aire, al agua 
y al suelo. Todos estamos entrelazados en este cosmos y todos somos depen- 
dientes unos de otros. Cada uno de nosotros depende del bienestar de todos. 
Por tanto, no debemos estimular el domino de la humanidad sobre la naturaleza 
y el cosmos. Por el contrario, hemos de cultivar la vida en arrnoma con la natu¬ 
raleza y el cosmos. 

(E) Ser autenticamente humanos en el espfritu de nuestras grandes religiones 
y de nuestra tradicion etica, significa que tanto en publico como en nuestra vida 
privada hemos de preocupamos por los demas y estar prestos a ayudar. Jamas 
hemos de ser crueles y brutales. Cada pueblo, raza, religion ha de mostrar tole- 
rancia y respeto -ciertamente alto aprecio- hacia cada uno de los demas. Las 
minorfas raciales, etnicas o religiosas necesitan de proteccion y apoyo. 
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Estoy convencido de que el nuevo orden mundial sera un orden mejor 
solo si, como resultado, tenemos una sociedad mundial plural caracterizada por 
la hermandad, que promueve la paz y es amiga de la naturaleza y ecumenica. 
Por eso, ahora ya muchos pueblos estan comprometidos en base a sus convic- 
ciones religiosas o humanas a una etica comun mundial y llaman a todos los 
pueblos de buena voluntad a contribuir a un cambio de conciencia con respecto 
a la etica. 
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RESUMEN 

A partir de una metodologia de genero se 
analiza en este articulo el dominio que ejer- 
cfa la ideologfa franquista en la decada de los 
40, en los espacios publicos femeninos, en lo 
atinente a las convenciones sociales, la 
indumentaria, y el cuerpo femenino. Se pone 
en evidencia la ingerencia polftica de la 
Iglesia Catdlica en el diseno y regulation de 
una moral publica “femenina”, sufitiente- 
mente representada por un tipo de compor- 
tamiento social, que contribuyera a reforzar 
la identidad de las mujeres con los propositos 
del Estado franquista: abnegation, sacrificio, 
sencillez, austeridad. Pero despues de la II 
Guerra Mundial, con la comercializacion de 
los bienes de consumo de masas (principal - 
mente los vinculados con la industria del 
cosm6tico), este modelo femenino sufre una 
crisis de representatividad. La nueva imagen 
femenina difundida por la prensa y la propa¬ 
ganda, y el Infasis audiovisual del cine de la 
6poca, inducen la modemizacidn de la esttii- 
ca de la mujer. Cuestidn que a la larga influi- 
r£ en los roles tradicionales de la mujer, pero 
sin mayores visos contestarios a los princi- 
pios morales de la Iglesia y a la ideologfa 
patriarcal del franquismo. 

Palabras Clave: Imagen, Mujer, Franquis¬ 
mo, Moralidad. 


ABSTRACT 

Using a methodology of gender, this 
article analyzes the dominance exerted by 
the Franco ideology in the decade of the 
40* *s on the public feminine sphere with 
respect to social conventions, clothing and 
the female body. The influence of the Ca¬ 
tholic Church becomes clear in the develo¬ 
pment and regulation of public feminine 
morality, represented by a type of social 
behavior which contributed to reafirming 
the identity of women with the purposes of 
the Franco State: abnegation, sacrifice, 
simplicity, austerity. But after the Second 
World War, with the commecialization of 
mass consumption goods, (principally those 
related to the cosmetics industry), this 
feminine model underwent a crisis of repre¬ 
sentation. The “new feminine image” pro¬ 
moted in the press and in commercials, and 
the audio-visual emphasis of the movie 
industry of the time, promoted the moder¬ 
nization of feminine esthetics. This change, 
which in time would affect the traditional 
roles of women, did so without the greater 
pretext of questioning the moral principles 
of the church and the patriarchal Franco 
system. 

Key Words: Image, Women, Franco, Morality. 
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LAS NORMAS DE LOS DISCURSOS DOMINANTES SOBRE LA 
INDUMENTARIA Y COMPORTAMIENTOS FEMENINOS EN LOS 
ANOS40. 

El cuerpo femenino tuvo una importancia simbolica especial para los 
grupos de poder que apoyaron la contrarrevolucion durante la guerra civil, y 
que colaboraron en la construction del Nuevo Estado. La fisicalidad de las 
mujeres, asociada al pecado y a la lascivia, debia ser vigilada rigurosa y cons- 
tantemente. De esta manera, a lo largo de los anos 40, la Iglesia catolica dicto 
normas que regulaban la forma de vestir de las mujeres, con la pretension de 
controlar no solo los comportamientos publicos femeninos, sino tambien las 
percepciones de si mismas y el arreglo y autoconocimiento de sus cuerpos. El 
discurso que promulgaba la Iglesia catolica sobre las mujeres estaba relaciona- 
do con lo que consideraba como un grave deterioro de las costumbres y valores 
tradicionales que la mujer debia encamar, y que la corta experiencia republica- 
na y la guerra habfan contribuido a acelerar favoreciendo un clima de libertades 
y movilizacion socio-polftica: 

“Despues de la guerra pasada, en la cual Dios Nuestro Senor nos ha castigado 
tan duramente por nuestros pecados e infidelidades, existentes todavfa las 11a- 
gas abiertas y las perdidas de tantos parientes, deudos y amigos, parecfa que 
habfan de mo verse las mujeres cristianas a la penitencia y enmienda de las 
costumbres pasadas y a la pr&ctica de la santa austeridad y modestia. Por des- 
gracia no es asf; la inmoralidad crece desmesuradamente y es necesario que 
nos apresuremos a evitar tantos males y a recordar las reglas dictadas por la 
Iglesia”. 1 

El modelo de mujer republicano era censurado en todos sus aspectos 
porque suponfa un cambio en el equilibrio preexistente del sistema de generos 
hacia una cada vez mayor autonomfa de las mujeres. El arquetipo femenino que 
mejor representaba esta tendencia emancipadora que la II Republica espanola 
defendio era el de la “nueva mujer” que surge y se extiende rapidamente en 
Europa y en EEUU a partir de la Primera Guerra Mundial. La estetica vinculada 
a este modelo de mujer se define por una manera concreta de vestir, maquillar- 
se, y comportarse en publico, manera que reprobo el papa Pfo XI durante su 
largo mandato. Su sucesor, Pfo XII, tomo el relevo de la moralizacion social, 
refiriendose a la situation actual como “cuadro de desordenes que se ofrecen a 
nuestra vista: vestidos tan exiguos o de tal manera confeccionados que, mas 
bien que cubrir, ponen de relieve lo que debieran velar; deportes con formas 

1 Circular num. 13, “Sobre la modestia cristiana”, en Boletin Eclesidstico Oficial del Arzobispado de 
Zaragoza. 12-6-1940, p.182. Archivo Diocesano de Zaragoza. 



Moda e Imageries Femeninas durante el Primer Franquismo: 

entre la Moralidad Catolica y las Nuevas Identidades de Mujer 85 

desenvueltas en el vestir, exhibiciones, maquillajes inconciliables tambien con 
la modestia mas condescendiente 1 2 * 

Por otra parte, al hablar de moda nos referimos no exclusivamente al 
vestido, sino tambien al maquillaje, al peinado, e incluso a la adopcion de de- 
terminadas posturas y expresiones adoptadas por un grupo social en un con- 
texto historico preciso, en este caso las mujeres de posguerra. Aunque no se 
dictaran normas reguladoras del uso de maquillaje por parte de las mujeres, se 
aconsejaba utilizarlo con moderation o prescindir totalmente de 61, sobre todo 
cuando se acudfa a la iglesia. Los prelados reconocfan que “la moda actual 
exige que la mujer se pinte, por lo menos los labios, y a las que no lo hacen se 
las considera como anticuadas o desaseadas ". Pero la opinion del Papa Pfo XII 
era que “una joven puede ser modema, culta, deportiva, llena de gracia, de na- 
turalidad, de distincion, sin plegarse a todas las vulgaridades de una moda mal- 
sana, conservando un rostro que ignora los artificios, como el alma cuyo reflejo 
es; una mirada sin sombras, ni interiores ni exteriores, pero al mismo tiempo 
reservada, sincera y franca” 

Los arzobispos espanoles se apoyaban en los preceptos y opiniones que 
mantenfa el Vaticano sobre el papel que la mujer estaba llamada a desempenar 
en el seno de una sociedad catolica, y el peligro que suponia para esta ultima la 
ausencia de control sobre la indumentaria femenina. En una circular del arzo- 
bispo de Zaragoza, D. Rigoberto Domenech explica la position del Papa Pfo XI 
sobre esta materia, apoyandose en la autoridad de S. Pablo, quien ya emitio 
juicios acerca de como debfan vestirse las mujeres : “Las mujeres vistan con 
decoro, con pudor y modestia, y... con obras buenas, como conviene a mujeres 
que hacen profusion de piedad”' 4 

Sobre todo cuando se aproximaba el verano, la iglesia consideraba 
“contrarias a la modestia cristiana todas aquellas maneras de vestir, sentarse, 
andar, etc., que descubran o que por transparencia o cefiido acentuen las formas 
que deben quedar cubiertas”' 5 Seguidamente descendfa a enumerar cada as- 
pecto del cuerpo femenino que las mujeres debfan de ocultar o disimular con 
una minuciosidad que rayaba la morbosidad: 


1 Plo XIIy la Accidn Catolica, Madrid, 1943, p. 121. 

3 DE VIZCARRA (1946 : 7). De nuevo los argumentos se apoyaban en la voz de la autoridad, en este 

caso la de Tomds de Aquino, quien opinaba que “las pinturas mujeriles son un g£nero de ficcibn que 
no puede existir sin pecado”. “Creo que deben amonestarse no s61o a las virgenes y viudas, sino 
tambibn a las casadas y a todas las mujeres sin excepcibn, que no deben adulterar de ninguna manera 
la obra de Dios, la hechura suya, la forma con que las ha plasmado, usando para ello colorin amarillo, 
o polvos negros o rojos, o cualquier especffico que deforme los lineamientos naturales”. Ibidem. 

4 Circular num. 13, “Sobre la modestia cristiana”, Op. 07., p.184. 

5 Ibid., p.183 
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“el escote, no ha de pronunciarse en ningun sentido; las mangas, han de ser 
largas; la falda, no puede llegar mas arriba de la mitad entre la rodilla y el tobi- 
llo; es deber de modestia y education que todas las mujeres lleven medias des- 
de su adolescencia; los trajes de playa no existen en el catalogo de la modestia 
cristiana; para las ninas menores de doce anos, rigen las mismas normas, pu- 
diendo acortarse unicamente la falda, cuidando empero de que cubran siempre 
la rodilla (aunque esten sentadas)” 6 


Los boletines eclesiasticos oficiales, elaborados por los arzobispados y 
distribuidos por todas las parroquias de cada localidad, eran los principales 
organos de difusion escrita de estos dictamenes. Habida cuenta de que la Iglesia 
contaba con una amplia y consolidada red parroquial, probablemente la circula¬ 
tion de estas publicaciones fuera considerable, si bien no podemos saber con 
certeza quienes eran los/as consumidores/as de estas lectura. El arzobispado se 
proveia de otros canales de difusidn oral, cuyo alcance seguramente resultaba 
mayor dado que posibilitaban la llegada de las instrucciones sobre este punto a 
espacios mis diversos y a diferentes mujeres. Los parrocos debian anunciarlas 
en las puertas de los templos y en el pulpito ; los confesores, las superioras 
religiosas de colegios, las sodas de las asociaciones piadosas, las agrupaciones 
femeninas de Action Catolica, las directoras seglares de los establecimientos 
de ensenanza, propagarlo cada uno en su imbito de actuation. Estas mismas 
vias de difusidn, se encargaban tambien de imponer los castigos directos ante la 
desobediencia a las normas dictadas. El aviso primero, la reprimenda en caso de 
incumplimiento, y finalmente la exclusion de la comunidad a traves de la dene- 
gacion de la Sagrada Comunion, o la expulsion del colegio. Detras de estos 
castigos se hallaba la consideration, por parte de la Iglesia y de amplias capas 
de la poblacion, de que la inmoralidad constituia un pecado. Ademas, para que 
las mujeres cumplieran con estas estrictas leyes que regfan sobre la indumenta- 
ria femenina, se asociaba la verdadera elegancia a vestir decentemente 7 

Ademas de las circulares especfficas sobre el tema, y de los consejos co- 
tidianos lanzados por los parrocos o por las maestras en las escuelas, la Iglesia 


6 Acerca de la obligatoriedad de llevar medias, sobre todo en la iglesia, existid una polimica por 
razones econdmicas, ya que las medias resultaban productos frigiles y de coste elevado para muchos 
sectores sociales en la posguerra. La Iglesia alegaba que “se olvida que se invierte mis dinero en 
afeites, que no se precisan, y tambidn son caros ; si se gasta por bien agradar, no debe ahorrarse una 
prenda de vestir que impone el decoro de la mujer en el templo”. “Advertencias a las mujeres 
piadosas”, en Boletfn Eclesidstico Oficial del Arzobispado de Zaragoza , 15-10-1941. 

7 Tal como afirmaba el Papa Pio XII, “Moda y modestia deberfan caminar juntas, como dos herma- 
nas, porque los dos vocablos tienen la misma etimologfa: del latfn modus, que quiere decir “recta 
medida”, mis alii y mas aci de la cual no puede encontrarse lo justo”. GONZALEZ RUIZ (1941: 
17). 
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contaba con una organization de mujeres seglares cuya tarea consistfa en re- 
cristianizar la sociedad, actuando particularmente sobre las mujeres. La Action 
Catolica de Mujeres dedicaba la mayor parte de su esfuerzo a inculcar en las 
mujeres espaiiolas la moralidad, el pudor, la castidad, etc. 8 Por ello la mayoria 
de las actividades que organizaba estaban orientadas a esos fines: campaiias de 
moralidad, de austeridad, contra la blasfemia, ejercicios espirituales, etc. Las 
campaiias de austeridad pretendfan educar a las amas de casa espaiiolas en el 
ahorro y el recorte del gasto domestico. La situation economica que vivio el 
pais a lo largo de toda la decada, unida a la polftica autarquica impuesta por el 
regimen franquista reclamaba que cada nucleo familiar contribuyera a mante- 
ner en pie la economfa del pais mediante la mayor production domestica de 
bienes, y la austeridad en el consumo. Para las mujeres esto se traducia en re- 
comendaciones sobre como preparar los platos mas exquisitos con los ingre- 
dientes mas baratos, como crear trajes de temporada, acordes con la moda mas 
actual reutilizando las telas de vestidos viejos, etc. 9 En cuanto a la moraliza- 
cion de la sociedad, se crearon secretariados de Moralidad, cuya labor era cen- 
surar espectaculos teatrales y cinematograficos, incluso publicaban boletines 
informativos semanalmente y ofrecian un listado de lecturas segun la selection 
de la revista Ecclesia. 

No solo la Iglesia propiciaba movimientos de este tipo, sino que tambien 
surgian a iniciativa individual o desde otras instituciones. En Barcelona se ins- 
tituyo una “Liga Espaiiola contra la Publica inmoralidad”, cuyo cometido con- 
sistia en mejorar las costumbres de la epoca en todos los sentidos, pero con 
especial preocupacion por “la frivolidad del vestido y en las costumbres de la 
mujer”. El primer acto que proyectaron consistfa en que varios fabricantes, que 
compartian los principios y fines del comite, confeccionaran un traje de baiio 
apropiado, que conservara el decoro, sin dejar de ser elegante. Tambien se pre- 
tendia realizar una exposition de modelos de trajes femeninos que cumplieran 
las normas morales pertinentes. 10 

Por su parte, la oficialidad tambien secundaba indirectamente estas acti- 
tudes moralizantes, por medio de la sancion monetaria y la publication en la 
prensa diaria de los nombres de aquellos/as que habian cometido las calificadas 
como “faltas a la moralidad y decencia publica”. Los mecanismos eran en este 


8 Una de las pocas reflexiones existentes sobre el papel que estas organizaciones cumplieron en el 
Nuevo Estado, en NICOLAS y LOPEZ (1986: 365-390). 

9 En las revistas de Secci6n Femenina, y Medina, son habituates estos consejos de ahorro y austeri¬ 
dad. 

10 “Una liga contra la inmoralidad”, en Amanecer. Diario de Falange Espaiiola Tradicionalista y dt 
las J.O.N.S., Zaragoza, 27-2-1941, p. 1. 
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caso mas drasticos, y pretendfan no solo el escarnio publico sino tambien la 
ejemplariedad. 11 

Ademas de la Iglesia, la organizacion de mujeres del partido falangista 
intento ejercer un control sobre los modelos de identidad femenina, asociando 
el nuevo modelo de mujer con los atributos falangistas de fortaleza, belleza, 
austeridad, y salud ffsica. Por ello, aunque la Seccion Femenina comulgara con 
los principios de la doctrina catolica acerca de la conception de la mujer y de 
su funcion social, ciertos rasgos de la estetica falangista, sobre todo en los pri- 
meros anos de la decada, no se ajustaban a aquellos principios, incomodando a 
los sectores catolicos m£s recalcitrantes. La Seccion Femenina conto, casi des- 
de la guerra, con una regiduria de Educacion Ffsica, la cual organizaba cursi- 
llos, campeonatos y competiciones, aunque su efectividad no pueda compararse 
con la de las organizaciones alemanas dedicadas a los mismos fines. Segun el 
principio fascista de mejora de la raza, la practica femenina del deporte consti- 
tufa un elemento indispensable para crear madres fuertes y sanas capaces de 
tener a su vez hijos robustos. Tambien simbolizaba el culto a la belleza ffsica, 
y el estfmulo a la competitividad. Este empeno porque las mujeres espanolas 
practicaran un deporte trajo el rechazo de buena parte de la poblacion, para 
quien esta practica no resultaba muy familiar, y suscito los recelos de la Iglesia, 
la cual se oponfa ante todo a la exhibition publica de las mujeres ataviadas con 
unos trajes indecorosos, especialmente cuando se trataba de competiciones de 
natation. 12 

Refiriendose a este tema, y exaltando la labor de su organizacion, la de- 
legada nacional de Seccion Femenina, Pilar Primo de Rivera, relata en sus me- 
morias que “fue significativa la promotion que la Seccion Femenina hizo de la 
Educacion Ffsica, donde partio de cero, y que frente a las criticas de Congrega- 
ciones Religiosas y censuras obispales, consiguio introducir su ensenanza en 
todos los ambitos docentes”. “El Estado habfa hecho suyas las normas de mo- 
ralidad recomendadas por la Iglesia y en las playas y piscinas se exigfan trajes 
de bano con falda y uso pertinaz de albomoces”. 13 


11 Normalmente estas listas aparecen en la colutnna de “SUCESOS” de la prensa diaria falangista. 
Generalmente las que protagonizaban estos actos eran mujeres, a las cuales se les impom'an sanciones 
que oscilaban entre 100, 250, e incluso 500 ptas. Amanecer, Zaragoza, 24-8-1944, p. 2. 

12 “Alejen tambien los padres a sus hijas de ejercicios publicos y concursos gimnasticos ; y, si estas se 
vieren obligadas a tomar parte en ellos, procuren hacerles vestir trajes del todo honestos”, en Boletln 
Eclesiastico Oflcial del Arzobispado de Zaragoza, Op. Cit., pp. 184-185. Estos recelos a las 
exhibiciones de gimnasia ya habfan sido manifestados por el Papa Pfo XI en 1928, ante la misma 
insistencia en la pr&ctica del deporte por parte de los Fasci Femminile, la rama femenina del PNF. Ver 
DE GRAZIA (1992: 14). 

13 PRIMO DE RIVERA (1983: 11, 125) 
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En el fondo, mas alia de ser un conflicto motivado por diferentes opinio- 
nes sobre moralidad social, constituia una lucha por la captation de las mujeres, 
sobre todo de las mas jovenes hacia su terreno y organizaciones. La Iglesia 
consideraba que esta liberalization en las costumbres y en el vestido era la ex- 
presion de una “confabulation para alejar de la Iglesia a aquellos que tales di- 
versiones practican, con la tactica calculada de simultanear excursiones y de- 
portes a la hora de la Santa Misa y del Catecismo practico” 14 

Ciertamente, las diferencias entre el modelo de mujer que propoma la 
Iglesia y aquel formulado por la Section Femenina en los primeros anos de la 
organizacion no se limitaban a la practica del deporte, sino que aludlan a for¬ 
mas de vestir distintas que configuraban a su vez tipos de mujer diferentes. Esta 
diferencia no supuso una mayor libertad en el vestido para las afiliadas a la 
rama femenina de Falange pues, aunque la organizacion no establecfa normas 
de moralidad en el vestir, debfan ir uniformadas a los actos de caracter publico 
que esta convocaba. El uniforme constituia un intento de homogeneizar a las 
mujeres bajo un mismo patron, y de que estas se identificaran con los ideates 
del grupo. 15 

LA PENETRACION DEL NUEVO MODELO DE MUJER Y LAS 
CONTRADICCIONES DE GENERO. 

Estas pretensiones de definir rlgidamente la forma de vestir de las muje¬ 
res por parte de los grupos de poder que el Estado franquista sancionaba, 
muestran el caracter autoritario del mismo, y la necesidad que tenia de implicar 
a las mujeres en la construction del Nuevo Estado, manipulando esta implica¬ 
tion de tal forma que estas no la sintieran como una forma de emancipation, 
sino como un servicio a la Patria. Sin embargo existieron identidades femeni¬ 
nas multiples dada la variedad de procedencias sociales, culturales, y pollticas. 
Ademas, resultaba inevitable impedir la entrada e implantation en el pals de 
nuevos tipos de ocio, de moda y consumo relacionados con arquetipos de mujer 
diferentes al modelo que el regimen deseaba imponer. Los rasgos mas impor- 
tantes de estos arquetipos se hallan Intimamente ligados al surgimiento de la 
cultura de consumo de masas, un nuevo fenomeno que se acelera en Europa 
durante el perlodo de entre guerras, y que Espana no integra hasta los anos 50. 16 


14 “Normas de los Rvdmos. Metropolitanos espanoles sobre la moralidad”, en Boletin Eclesiastico 
Oficial del Arzobispado de Zaragoza , p. 187, 

15 Vitoria de Grazia, al estudiar el caso italiano, sostiene que las mujeres del PNF no asociaron 
necesariamente el vestir el uniforme con la pertenencia al grupo, sino que ellas lo experimentaban 
como una forma de adquirir protagonismo, y de expresar su individualidad. Op. Cit p. 27 

16 Luisa Passerini considera que estos procesos de production y distribucidn a gran escala, atanen 
particularmente a las mujeres. A pesar de surgir ya en el siglo XVIII, se aceleran en el perfodo de 




90 


In?naculada BLASCO HERRANZ 


En un pais economicamente atrasado, todavfa dominado por estructuras ru- 
rales, dirigido por una economfa autarquica como la Espana de los 40, estas nuevas 
formas de consumo no resultaban nada practicas ni oportunas aunque comenzaran 
irremediablemente a penetrar, mas como ideas que como realidades. 

Las mujeres, en tanto amas de casa y administradoras del hogar, se con- 
vierten en bianco favorito de la comercializacion de los bienes de consumo de 
masas, cuya generalization se dispara tras la II Guerra Mundial. Es diffcil in¬ 
terpretar como con el nuevo modelo de mujer se pretende una redefinicion de 
las pautas de comportamiento y actitudes tradicionales de las mujeres, relativas 
al cuidado del hogar, la higiene, la belleza ffsica. En cierto sentido se retoman 
rasgos de la mujer tradicional, pero la estetica se “modemiza”, la imagen crea 
una ilusion emancipatoria, ligada a personajes de la gran pantalla y a unas ac- 
trices que encamaban la independencia femenina. El cine fue precisamente uno 
de los principals canales de transmision de estos modelos, junto con otros 
medios de comunicacion de masas, como la prensa y la propaganda. En ellos, el 
nuevo modelo de mujer se presenta bajo una apariencia ffsica extremadamente 
cuidada, marcada por la industria cosmetica, y reflejo de ciertas cualidades 
morales y psfquicas : “No hay mas que dar un vistazo a una mujer para hacerle 
su clasificacion, incluyendola en el grupo de las dinamicas o de las perezosas 
(...)”. El secreto para poder pertenecer al primer grupo residfa en dedicar todo 
el tiempo necesario al cuidado de higiene y la belleza, “pasar largo rato en sus 
cuidados de tocador, limpiandose bien la piel, dandose lociones tonicas o as- 
tringentes. Aplicandose mascarillas y hasta retocandose y perfilando bien las 
lfneas de su rostro para sacar el mayor partido posible de sus atractivos natura- 
les”. 17 Los consejos sobre belleza y cuidado ffsico alcanzaban tal meticulosidad 
que se dedicaban especfficamente a cada una de los elementos del cuerpo fe- 
menino: cabellos, pestanas, cejas, ojos labios, cuello, unas, manos, pies, ex- 
ceptuando aquellas partes que, por impudicas, eran innombrables. Pero dado 
que la definition del nuevo ideal de feminidad no la integraban solamente ras¬ 
gos estrictamente ffsicos, el comportamiento social, la forma de sentarse, refr, 
mirar, constitufan elementos en los que las mujeres tambien debfan esmerarse. 18 

El regimen franquista, incapaz de frenar la penetration de estas nuevas 
formas de ocio, moda y consumo, se enfrento a ellas, bien censurandolas tajan- 
temente mediante la prohibition moral, bien aceptando algunas de estas formas 


entreguerras, si bien con importantes diferencias y desfases temporales entre pai'ses, incluso en el seno 
de un mismo pais. PASSERINI (1994: 354). 

17 “Lecturas para la MUJER : La lfnea y el dinamismo”. Heraldo de Aragon , 12-4-1942. 

18 “La mujer debe caminar con esa desenvoltura y gracia que en Espaiia sobra por regia general, a 
casi todas nuestras compatriotas. A las perezosas que caminan sin cuidar la linea y que en general son 
en todos los detalles descuidadas. Se sientan y doblan su cuerpo. Asi, los tejidos van relaj&ndose y se 
llenan de adiposidades impropias de una juventud floreciente”. fbidem. 
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tras dotarlas de un significado acorde con el estilo falangista o carente de suspi- 
cacias emancipatorias. 19 Esta ultima practica generaba contradicciones y ambi- 
giiedades, fuente segura de confusion entre las mujeres en relacion a como de- 
bfan de ser, comportarse, vestirse, o maquillarse. De este modo, la aceptacion 
de las ultimas tendencias de la moda atentaba directamente contra las normas 
de modestia cristiana que la Iglesia recomendaba, y contra las supuestas actitu- 
des de moderation en el gasto. Sobre la moda de 1943, se anunciaba: “Los es- 
cotes cuadrados y muy pronunciados son los que escogen la mayorfa de nues- 
tros modistos para mostrar sus vestidos” ; “(...) las innovaciones resultan muy 
modemas por la multitud de cruces, vuelos y jaretitas que se han hecho en toda 
clase de telas(...)”' 20 

De la misma manera, el modelo de austeridad y sencillez propugnado por la 
Seccion Femenina, no encajaba con las complicadas e insistentes recomendaciones 
sobre moda, cuidado de la piel y del cabello, higiene para la belleza, etc., tanto en 
anuncios, en prensa diaria, y en las propias revistas que dicha organization dirigia a 
las mujeres 21 Lo unico que podfan hacer los grupos en el poder con respecto a la 
proliferation de modelos de mujer y a la penetration desde el extranjero de nuevas 
definiciones del ideal de feminidad, era buscar una solution de compromiso, que 
permitiera aceptar de manera limitada algunos elementos de modemidad, conser- 
vando paralelamente las formas tradicionales: maquillarse pero con discretion, ser 
modemas en el vestir, evitando las exageraciones y estridencias, sonrtir sin reir a 
carcajadas, danzar, pero no bailotear. 

No todas las mujeres espanolas se ciiieron a estas reglas de comporta- 
miento. La propia existencia de las rfgidas medidas de control y la constante 
preocupacion por codificar el modelo de feminidad, revelan la existencia de 
actitudes femeninas reticentes a adoptar los arquetipos impuestos desde el po¬ 
der. La Iglesia reconocia “en ciertos sectores, la resistencia femenina a los 
mandatos pastorales”, incluso “el modo deshonesto de vestir que ha llegado a 
ser hoy comun hasta de las mujeres y ninas catolicas”, asi como las “burlas y 
desprecios” hacia las normas eclesiasticas de moralidad y pudor en el vestir. 


19 Asi, la actriz Marlene Dietrich, junto con otras divas del mundo cinematografico como Greta 
Garbo es criticada en Medina , semanario de la Seccion Femenina, por representar el papel de una 
mujer independiente y liberada. Sin embargo, en otras publicaciones periodicas se ensalza su 
elegancia en el vestir y el ingenio de sus creaciones personales. En, Graciella, “Marlene Dietrich y la 
moda”, Heraldo de Aragon , 30-8-1942 

20 “Las creaciones de la moda”. En, Graciella, “Lecturas para la MUJER”, Heraldo de Aragon, 7*3- 
1943 

21 En las revistas de Seccion Femenina, la informacion sobre higiene, moda, y belleza fisica se 
completaba con las sugerencias gastronomicas, las lecciones de costura, labores, y decoracion del 
hogar, medicina casera, y la education de los hijos. El modelo de mujer que se pretendia formar era el 
de madre, perfecta ama de casa, pero ademas detentadora de una apariencia fisica agradable y 
elegante. 
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Estas actitudes de rechazo pueden interpretarse de dos formas: por un lado, 
como repulsa ante la imposicion de unas pautas de comportamiento que censu- 
raban manifestaciones que formaban parte de la tradition popular. En este sen- 
tido, la prohibition de la celebration de los camavales en un pueblo de la pro- 
vincia de Zaragoza por parte del Gobemador Civil, es desobedecida por un 
grupo de 7 mujeres, que “se permitieron acudir al baile, llevando al cuello unos 
mantones de los que proyectaron usar en el disfraz, ya que no pudieron salir 
con este”. 22 Por otra parte, el influjo de las modas extranjeras fue mucho mas 
eficaz sobre determinados sectores de la poblacion femenina de lo que los gru- 
pos dominantes deseaban. Asf, la prensa se hace eco de la presencia en los ca¬ 
fes de muchas jovencitas tomando aperitivos y fumando, y advierte de los peli- 
gros que el consumo de alcohol y tabaco suponen para la belleza. Las jovenci¬ 
tas a las que se alude son las llamadas chicas “topolino”, cuyo nombre procedia 
de unos zapatos de altas suelas en forma de cuna, que se pusieron de moda en 
1942, y que eran calificados como “terribles zapatones de alto pedestal o base 
de ave palrmpeda que han trocado el gracioso y menudo pie femenino”. 23 Muy 
influidas por las imagenes del cine norteamericano, las chicas topolino fuma- 
ban, bebian, bailaban el “hot” y el “swing”, vestian con atrevimiento, y adopta- 
ban actitudes que no encajaban dentro del modelo de mujer prevaleciente en la 
Espana de los anos 40. 24 

CONCLUSIONES 

El regimen franquista se enfrento, una vez terminada la guerra civil, con 
la necesidad de implicar a las mujeres en la construction del Nuevo Estado. El 
franquismo tenia reservado un papel social preciso para las mujeres, que supo- 
nia una reaction contra la incipiente emancipation femenina, perturbadora de 
la ideologic patriarcal dominante. Para ello, el sistema autoritario de Franco 
empleo diferentes mecanismos orientados a crear un modelo de mujer homoge- 
neo y monolitico, acorde a las necesidades del regimen, y perpetuador de la 
subordination femenina. Los instrumentos mas evidentes fueron las polfticas 
pronatalistas, que reducfan a las mujeres a una sola funcion social de repro- 
ductoras de la raza, y la legislation laboral, que recluia a la mujer en el hogar. 
Pero, ademas de regular las funciones, actividades y espacios femeninos, habia 
que codificar un arquetipo de feminidad acorde con el rol social propuesto para 


22 “Informe de la Guardia civil sobre la conducta y posicidn de las denunciadas”. Gobiemo Civil de 
Zaragoza, feb. 1940, A .G. 6, exp. 4 

23 “Charlas femeninas”, Heraldo de Aragon , 7-1-1942. 

24 Carmen Martin Gaite realiza un perfecto retrato sobre las “chicas topolino”, y lo que su actitud 
pudo suponer para una sociedad regida por conducta de moralidad y discrecidn. MARTIN GAITE 
(1994: 74-81) 
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las mujeres. El ideal de feminidad se componfa tanto de actitudes y valores 
morales de abnegation, sacrificio, sencillez, austeridad, como de un atento 
cuidado por la apariencia fisica, siempre que esta no alterara los valores men- 
cionados. 

No obstante, de la misma manera que el regimen incurrio en contradic- 
ciones a la hora de promulgar sus polfticas sociales hacia las mujeres, de igual 
forma surgieron tensiones entre los distintos estilos de mujer existentes. Por 
una parte, la Iglesia rechazaba cualquier conato de modernization de la estetica 
femenina, defendiendo un modelo de mujer acorde con la estricta moralidad 
catolica. Por otra, la Section Femenina de Falange abogaba por una mujer es- 
teticamente modema, siempre que no implicara una subversion de la subordi¬ 
nation femenina al varon, y que no atentara contra las mfnimos principios mo¬ 
rales de la Iglesia. Y finalmente, a pesar de los esfuerzos por limitar la penetra¬ 
tion de modelos extranjeros y redefinir sus significados, fue inevitable la pro¬ 
pagation de estereotipos femeninos multiples. La economfa autarquica y los 
bajos salarios pudieron retrasar pero no impedir la adoption de los nuevos mo¬ 
delos de vida y habitos de consumo a los que estaba vinculada esta nueva ima- 
gen femenina. 

En otro nivel, la contradiction se desencadenaba entre las normas im- 
puestas y la practica social de unas mujeres que, perteneciendo a ambitos so- 
cio-culturales tan heterogeneos, actuaban comprensiblemente de forma variada 
en funcion de sus propias circunstancias y decisiones personales. 
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RESUMEN 

La Teologia Ecofeminista es una 
teologia pensada y actuada desde la 
perspectiva de las mujeres, pudtendo- 
sela considerar, tambien, como una 
teologfa de la liberacidn comprometida 
con el cambio antropoldgico y cosmo- 
ldgico patriarcal sobre el que se sus- 
tenta la cristiandad. A trav^s de ella se 
plantea el reto de democratizar, y 
emancipar de coacciones, las relaciones 
humanas, particularmente, las referidas 
a la discriminackm de las mujeres y a la 
depredacidn de la Naturaleza. Siguien- 
do las ideas de la tedloga mexicana 
Elsa Tamez y de la brasilena Ivone 
Gebara, la autora de este artfculo recal- 
ca la importancia de esta Teologfa en la 
comprensidn y discusidn de los dere- 
chos de las mujeres y varones, y de 
modo m£s especffico, la visidn y con- 
cepcidn pragm&tica versus holfstica que 
se tiene en este momento civilizatorio 
de la Tierra como un eco-sistema de 
vida. 

Palabras Clave: Teologfa, Ecofemi- 
nismo, Holismo, America Latina. 


ABSTRACT 

The ecofeminist theology is a 
reasoned and experienced theology 
from the perspective of women, possi¬ 
bly being considered also a liberation 
theology dedicated to the anthropologi¬ 
cal, cosmological patriarchal change in 
the theology which sustains Christianity. 
Through it a challange is proposed to 
democratize and to emancipate co¬ 
actions involved in human relations, 
particularly those related to the descri- 
mination of women and the depredation 
of nature. Following the ideas of the 
mexican theologist Elsa Tamez and her 
brazilian counterpart, Ivone Gebara, the 
author of this article emphasises the 
importance of this theology in the com¬ 
prehension and discussion of the sub¬ 
jection of women and men, and more 
specifically, of the practical vision and 
conception versus the holistic one, 
which are held at this moment in the 
civilization of the earth as a living eco¬ 
system. 

Key Words: Theology, Ecofeminism, 
Holism, Latin America. 
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INTRODUCCION 

Universalmente se constata que la religion dominante es uno de los pode- 
res que gobiema toda sociedad, fenomeno que en America Latina es, quizas, 
mas evidente que en otras regiones del mundo. En efecto, mientras que en Eu- 
ropa la reforma protestante y la revolution francesa originaron fenomenos que 
atenuaron la influencia de la religion dominante, en America Latina la coloni¬ 
zation espanola (como la portuguesa) asociada estrechamente a personeros de 
la iglesia, introdujo una influencia negativa sobre la vida social, afectando el 
ejercicio de los derechos humanos, especialmente el de la libertad individual y 
el del ejercicio de la sexualidad. 1 

Aun no ha sido analizado el fenomeno original, polifacetico y contradic¬ 
tors que se da en America Latina y que podrfa definirse asf: mientras, en las 
iglesias, son los varones quienes detentan todo el poder, al menos el 90% de sus 
miembros activos son mujeres. En efecto, se da una verdadera diaconfa liturgi- 
ca realizada por mujeres religiosas, una diaconfa catequetica, diaconfa de la 
caridad y de la asistencia social, una diaconfa pastoral asumiendo parroquias 
con todas sus tareas, en otros tiempos reservadas al sacerdote, excepto la misa y 
la confesion. 2 Las Comunidades Eclesiales de Base, que representan lo mas 
dinamico de la Iglesia Catolica, estan integradas por mujeres hasta un cien por 
ciento. Y, a pesar del aporte que ellas hacen a esas iglesias, las jerarqufas ecle¬ 
siales no respetan los intereses, las opiniones y los derechos de las mujeres. 

1. ANTECEDENTES 

1.1. Generalmente, cuando se habla de teologfa se piensa en algo produ- 
cido por varones de iglesia, ya sea a partir de la exploration sistematica de la 
Biblia o en dogmas, que no tienen ningun fundamento bfblico, elaborados por 
elites clericales al servicio de las altas jerarqufas a fin de legitimar su poder 
patriarcal, vertical y autoritario. Estas jerarqufas son muy sensibles a la pureza 
inutil de una teologfa academicista, vacfa de sentido para la mayorfa de la hu- 
manidad. 

Sin embargo, en las ultimas decadas, al interior de las iglesias, fue cre- 
ciendo la conciencia de que la teologfa no es de la exclusiva incumbencia de los 
expertos, esto es, de los que poseen entrenamiento teologico formal. Y que 
quien cree en Dios ya esta, en la reflexion acerca de su fe. 


1 Cfr. Rostworoswki de Diez Canseco, M. Pachacamac y el Sefior de los Milagros. Lima. Insti¬ 
tute de Estudios Peruanos, 1992. 214 pp. 

2 Cfr. Boff, L. Eclesiogenesis. Las Comunidades de Bases reinventan la Iglesia. Santander, Sal 
Terrae,1980. 136 pp. 
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1.2. En America Latina, la Teologia de la Liberacidn surge, en la decada 
de los 60, de una praxis social basada en los valores prioritarios del Evangelio: 
la justicia, el amor/caridad y la solidaridad. La teologia debe emanar de la fe y 
de la realidad social dice Leonardo Boff. Vista la realidad latinoamericana la 
Teologia de la Liberacidn nace de una opcion preferencial por los pobres, con 
objetivos tales como democratizar la iglesia, intentar interpretar desde la iglesia 
la vida de los pobres y que estos se tomen sujetos del quehacer teologico. 3 

Frente a la miseria, las injusticias, las dictaduras, el genocidio, la Teolo¬ 
gia de la Liberacidn se pregunta £como hablar de un Dios justo y misericordio- 
so? Ella ofirece una comprension mas colectiva de Dios y enfatiza la naturaleza 
social del pecado. 

Sin embargo, la Teologia de la Liberacidn no cambio la antropologia y la 
cosmologfa patriarcal sobre la cual se sustenta la cristianidad. 4 

La Teologia de la Liberacidn cumplio un papel democratizador y reflexi- 
vo principalmente en la iglesia catolica pero, tambien, en las protestantes. Ella 
promovio grupos de accion y de reflexion que cuentan miles de mujeres que 
acumulan experiencias en su labor propiamente parroquial o diocesana y en 
todo tipo de actividades de promotion social o de mutua solidaridad en Organi- 
zaciones No Gubemamentales de corte eclesial. 

Actualmente, la Teologia de la Liberacidn ha perdido la influencia que 
tuvo, o su vigencia, debido, entre otras razones, a la oposicion sistematica del 
Vaticano a sus principales lideres, obispos y teologos 5 pero tambien a la toma 
de conciencia de sus fallas, principalmente por parte de teologas y otras muje¬ 
res de iglesia. 

1.3. Algunas teologas que estuvieron asociadas, desde sus inicios a la 
Teologia de la Liberacidn, muy pronto comprendieron que esta no respondia a 
las necesidades y realidades de las mujeres. Ellas comenzaron a hacer una re- 
lectura de la Biblia desde la mujer, lo que se denomina corrientemente teolo¬ 
gia desde la perspectiva de la mujer. La lideresa principal fue la mexicana Elsa 
Tamez quien planted la necesidad de que esa realidad de los pobres, que preo- 
cupa a los teologos de la liberacion, no permaneciera solo a nivel global. Tamez 
asigno a esos pobres, rostros espetificos: el de los indios despojados de sus 
tierras ancestrales, el de los negros estigmatizados por su color y su pasado de 


3 Cfr. Gutidrrez, G. Teologia de la Liberacion. Perspectivas. Lima, CEP, 1971. 383 
pp.(Divulgado por primera vez en 1968. Mimeo). 

4 Cfr. Gebara, I. “El Ecofeminismo Holfstico. Una reinterpretation de la relaci6n con la Tierra y 
el Cosmos”, en Presencia Ecumenica .N° 23. Entrevista de Mary Judiht Ress. Caracas,1993. 
Pp.22-26. 

5 El golpe de gracia consistio en la decision del Vaticano, en 1992, de exiliar, en Asia, a Leonardo 
Boff, el mas destacado representante de la Teologia de la Liberacion, lo cual no le dejo otra 
opcion que pasar al estado laical. 
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esclavitud y, especialmente el de las mujeres, las marginadas, las indfgenas, las 
negras, las madres y esposas de luchadores eclesiales, sociales y politicos pre- 
sos o asesinados por causa de sus luchas, las madres abandonadas por los varo- 
nes y por el Estado, lo que les exige asumir solas la crianza de, aproximada- 
mente, el 80% de la(o)s nina(o)s de America Latina. 

Elsa Tamez liderizo, ya en 1979, un primer encuentro de teologas en 
Mexico, lo que continuo despues, periodicamente, en el marco de la Asociacion 
de teologos del Tercer Mundo (EATWOT) 6 . En las conclusiones del Encuentro 
de Teologas de la EATWOT sostenido en Oaxtepec, Mexico, 1986 ellas afirma- 
ron: 


“Una rica contribucion a la ciencia teologica es la manera como las mujeres ha- 
cen teologia: con pasion y compasion (...) el hacer teologia esta profundamente 
enraizado en la experiencia, el afecto y la vida. Nosotras, como mujeres, nos 
sentimos llamadas a hacer, apasionadamente, teologia cientffica, una teologia 
basada en el sentir y el conocer, en la sabidurfa y en la ciencia, una teologia he- 
cha no solo con la cabeza, sino, tambien con el corazon, el cuerpo y el vientre. 
Consideramos que este reto es imperativo no solo para hacer teologia desde la 
perspectiva de la mujer, sino para toda la teologia”. 7 

Tamez, desde 1993 8 promovio, entre las teologas de la liberacion el es- 
tudio sistematico de la teorfa feminista y la metodologia de genero. 

En America Latina, hoy dfa siguen funcionando grupos de mujeres que 
leen la Biblia desde una perspectiva propia y producen documentos fruto de su 
reflexion comun. 

1.4. La Teologia Feminista introduce la novedad del actual momento 
historico de lucha y creatividad de mujeres en todos los lugares del planeta. 
Engloba conquistas de emancipacion, respeto, igualdad de derechos entre mu¬ 
jeres y varones, asf como el combate para crear una relation diferente entre 
mujeres y varones en vista de una comunicacion diferente entre si y con todo el 
Cosmos. 9 


6 La EATWOT ( Ecumenical Association of Third Word Theologians 6 Asociacidn de Tedlogos 
del Tercer Mundo) fue fundada en 1971 en Dar-es-Salam. Entre sus primeras miembras en Ame¬ 
rica Latina se encuentran las mexicanas Elsa Tamez, Maria Pilar Aquino y Leonor Alda Concha y 
las brasilenas Ivone Gebara, Ana Maria Tepedino, Tereza Cavalcanti y Maria Clara Bingemer. 

7 Cfr. Aquino, M a P. (Ed). Aportes para una Teologia desde la Mujer Comisidn de Mujeres 
EATWOT, Madrid, Biblia y Fe. 1988. 155pp. 

8 El ultimo encuentro de las mujeres de la EATWOT tuvo lugar en Rio de Janeiro (Brasil, Di- 
ciembre 1993) con la participation de una treintena de tedlogas; encuentro que estuvo centrado 
en el estudio de las teorfas de genero. 

9 Cfr. Gebara, I. Teologia Feminista. s/1. 1986 (?). 
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La brasilena Ivone Gebara fue la primera teologa que se autodefinio co- 
mo feminista en America Latina, ya al fin de la decada de los 70. Sin embargo, 
el movimiento que se identifica con la Teologia Feminista es producto de los 
sucesivos Encuentros Feministas Latinoamericanos y del Caribe (el 1°, Bogota, 
1981). En varios de ellos se destaco el liderazgo de Rosa Dominga Trapasso 
quien coordind, en ellos, talleres Mujer y Religidn . 10 

En estos talleres, todas expresaron su preocupacion por la influencia reli- 
giosa sobre las vidas de las mujeres y todas indicaron la importancia de una 
dimension de trascendencia en sus vidas, por ello enfatizaron acerca de la ur- 
gencia de crear nuevas expresiones de espiritualidad desde una perspectiva 
feminista. La diversidad cultural, las distintas trayectorias religiosas de las 
mujeres y el comun compromiso feminista fueron los elementos de un estimu- 
lante intercambio de experiencias personales culminando en una meta comun, 
la democratization de las instituciones religiosas. La propuesta de uno de los 
grupos de trabajo resumio la inquietud de las mujeres de diferentes iglesias: 

“Sin dejar de ser iglesia y sin paralelismo, es nuestro deseo poder crear comu- 
nidades donde podamos dar expresion a nuestra fe en una iglesia democratica y 
plural, que se oriente hacia el futuro, dentro de una vision de igualdad y liber- 
tad”. 11 

En ocasion del 2° Encuentro Feminista Latinoamericano (Lima, 1983), 
como consecuencia de la reflexion surgida en el taller Mujer y Religidn, se 
fundo en Lima, el Circulo de Feministas Cristianas Talitha Cumi el cual re- 
sulto paradigmatico para otros grupos ecumenicos que funcionan en la mayorfa 
de los pafses de America Latina, mientras que, continuamente, otros se fun- 
dan. 12 

2. TEOLOGIA ECOFEMINISTA/ECOFEMINISMOS HOLISTICO 


10 Los siguientes Encuentros Feministas Latinoamericanos y del Caribe, tuvieron lugar en: Lima, 
1983, el 2°; en Bertioga, San Pablo, Brasil,1985, el 3°; en Taxco, Mexico,1987, el 4°; en San 
Bernardo, Argentina, 1990, el 5° y en El Salvador, 1993, el 6°. 

11 Cfr. Trapasso, R.D. ‘Taller Mujer y Religidn”. V Encuentro Feminista Latinoamericano y del 
Caribe. San Bernardo Argentina. 1990. Mimeo. 

12 Del 5° Encuentro Feminista Latinoamericano y del Caribe (Argentina, 1990) partid la iniciativa 
de crear la Red Latinoamericano, de Teologia y Espiritualidad Ecofeminista. Esta red cuenta con 
el aporte y el liderazgo de tedlogas ecofeministas, la principal es la brasilena Ivone Gebara. Entre 
las actividades que se desarrollan en el marco de esta Red , se destaca la edicidn de la revista 
trimestral Cons-pirando (Santiago de Chile) que tiene ya trece numeros editados y el primero lo 
fue en marzo de 1992. 
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2.1. La profundizacion en el analisis de genero, en los origenes del siste- 
ma patriarcal y en las situaciones de injusticia que este sistema impone a la 
mayorfa de la poblacion mundial y, a la misma Tierra, con el deterioro del me¬ 
dio ambiente, guio a algunas teologas feministas hacia la Teologia Ecofemi- 
nista o, mas propiamente, hacia el Ecofeminismo Holistico. 

El ecofeminismo holfstica cuenta con destacadas teoricas en Am6rica del 
Norte, Asia y Africa, pero en Am6rica Latina se nutre de las profundas y pode- 
rosas corrientes de la antigua cosmologfa que domino las culturas precolombi- 
nas mesoamericanas. 13 Estos elementos conllevan una existencia vital subterra- 
nea, pero visible, que nutre en especial las praCticas de sanacion y formas reli- 
giosas totalmente ajenas a las religiones monotefstas patriarcales. La cosmolo¬ 
gfa mesoamericana se basaba en las dualidades y en los opuestos y en la bus- 
queda del equilibrio. La dualidad aparecfa en toda obligation religiosa, activi- 
dad polftica y tarea domestica. La dualidad de los opuestos complementarios es 
un elemento clave de la vision mesoamericana y alimentaba la construction del 
genero. Los aspectos religiosos y sociales estaban estrechamente entretejidos: 
La religion, la filosoffa, las artes, la agriculture y las relaciones sociales, for- 
maban un todo que reflejaba la vision dominante del mundo o cosmovision. La 
mayorfa de las deidades compartfan una naturaleza dual, una mezcla de rasgos 
masculinos y femeninos en grados variables. Muchas deidades era parejas dio- 
sa/dios. 14 

Sin embargo, el Ecofeminismo Holistico se nutre, tambien, en su intento 
por salvar la brecha producida por la culture, la economfa, la polftica y la reli¬ 
gion patriarcal, de la production de precursoras del feminismo o de cientfficas 
e intelectuales del Hemisferio Norte como la antropologa Margaret Mead, la 
filosofa Simone de Beauvoir, la sociologa Carol Gilligan, la historiadora del 
cristianismo Elaine Pagels o la arqueologa Marija Gimbuta y de teologas eco- 
feministas como Rosemay Radford Ruether y Dorothee Solle. 

El Ecofeminismo Holistico denuncia los origenes del mal y la contami¬ 
nation ambiental que sufre la humanidad y la Tierra. En efecto, las teologas 
ecofeministas consideran que el Dios monotefsta masculino, de judfos y cris- 
tianos, es un concepto hostil que racionaliza la enajenacion de la Tierra. Ellas 
analizan los antecedentes de las situaciones culturales y sociales que han propi- 
ciado no solo relaciones destructivas entre varones y mujeres, entre dirigentes y 
grupos humanos oprimidos, sino tambien la destruction de la comunidad bioti- 
ca, de la que los seres humanos somos parte interdependiente. Exponen el pro- 


13 Mesoamcrica se extiende desde la frontera con EE.UU. hasta Guatemala, incluyendo, ademas, 
parte de El Salvador, Honduras y Nicaragua. 

14 Cfir. Marcos, S. “Genero y preceptos de moral en el antiguo Mexico”, en Concilium. Revista 
Intemacional de Teologia. N° 238. 1991. Pp.433-450. 
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blema de la destruction del mundo, que se origina en el estilo de vida y lideraz- 
go de los pafses ricos: consumismo incontrolado, armamentismo y guerras, que 
involucran gastos desmedidos de energfa, y otros recursos basicos, que necesi- 
taria la parte mayoritaria y empobrecida de la humanidad que sufre, y muere, 
por no disponer de lo mfnimo necesario para la vida. 

2.2. No podrfa ser objetivo de este artfculo, exponer los contenidos del 
Ecofeminismo Holistico, solo es posible, aquf, esbozar algunas de sus lfneas a 
traves de las vivencias o experiencias de su mayor exponente latinoamericana: 
Ivone Gebara. 

Precisamente, por ser la voz mas alta y valiente del Ecofeminismo Holfs- 
tico, Ivone ha sido silenciada por el Vaticano debido a su postura etica y teolo- 
gica. Se le impusieron condiciones de silencio (la prohibition de hablar, ense- 
nar y escribir) y de “estudiar teologia”, en Europa, durante dos anos, a partir de 
septiembre de 1995, so pena de abandonar la Congregation de la que es miem- 
bra desde muy joven. 

Gebara es miembra de la Congregation Hermanas de Nuestra Senora, 
Doctora en Filosofia por la Universidad Catolica de Sao Paulo (Brasil) y Licen- 
ciada en Teologia por la Universidad Catolica de Lovaina (Belgica). Desde 
1973 a 1989 fue profesora de teologia en el Institute) de Teologia de Recife, 
hasta que el Vaticano clausuro este centro de formation para sacerdotes y lai- 
cos, creado por el obispo Helder Camara. Durante todo el tiempo acompano la 
formation de Comunidades Eclesiales de Base, de grupos de agentes de pasto¬ 
ral popular y, en general, de grupos populares, integrados mayoritariamente por 
mujeres, en varios Estados de Brasil y especialmente en Recife, ciudad donde 
residfa en un barrio popular (favela). 

Tambien ha dictado cursos y facilitado talleres de teologia Feminista y 
Ecofeminismo Holistico, en diversos pafses de America Latina y fue, precisa¬ 
mente, en septiembre/octubre de 1993, cuando habfa viajado a Venezuela y 
Bolivia para desarrollar tales actividades, cuando comenzaron sus problemas 
con las jerarqufas brasilena y vaticana. 

En efecto, a rafz de una entrevista que Gebara concedio a la revista Veja 
(publicada el 6 de octubre de 1993, con el tftulo Aborto nao e pecado) el arzo- 
bispo de Recife, Jose Cardoso Sobrinho, le exigio una rectification publica de 
sus afirmaciones en favor de la descriminalizacion y legalization del aborto. 
Ivone respondio con un texto titulado La legalizacion del aborto vista desde el 
caleidoscopio social. Elio produjo dos anos de presiones y, fmalmente, la im¬ 
position vaticana de silencio y exilio de la que hemos hablado. 

Las tesis eticas y teologicas de Gebara se situan en el marco del Ecofe¬ 
minismo Holistico, el cual supone nuevos paradigmas antropologicos y cos- 
mologicos. En efecto, Gebara despreocupandose de los dogmas de la iglesia, 
trata la cuestion a partir de las mujeres empobrecidas porque ellas son las ma- 
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yores victimas de esa tragica situation. Afirma que, independientemente de su 
legalization o su no legalizacion, independientemente de los principios de de- 
fensa de la vida, independientemente de los principios que rigen las religiones, 
el aborto ha sido practicado. Por lo tanto es un hecho clandestine, publico y 
notorio. 

Ivone precisa que la legalizacion no significa la afirmacion de bondad, de 
inocencia y menos de defensa incondicional y hasta liviana del aborto como 
hecho, sino apenas la posibilidad de humanizar y adecentar una practica que es 
comun. La legalizacion es, apenas, un aspecto coyunturalmente importante de 
un proceso mas amplio de lucha contra una sociedad organizada sobre el aborto 
social de sus hijas y de sus hijos. Una sociedad que no dene condiciones obje- 
tivas para dar empleo, salud, vivienda y escuelas, es una sociedad abortiva. 
Una sociedad que obliga a las mujeres a escoger entre permanecer en el tra- 
bajo o interrumpir un embarazo, es una sociedad abortiva. Una sociedad que 
sigue permitiendo que se hagan test de embarazo antes de admitir a la mujer 
a un empleo, es abortiva. Una sociedad que silencia la responsabilidad de los 
varones y solo culpabiliza a las mujeres, que no respeta sus cuerpos y su his- 
toria, es una sociedad excluyente, machista y abortiva. 

En esta lfnea de pensamiento concentrar la defensa del inocente solo en 
el feto, como afirman algunas personas, es una forma de encubrir la matanza 
indiscriminada de poblaciones enteras, igualmente inocentes, aunque en forma 
diferente, ya sean victimas de guerra o de procesos economicos, politicos, mi- 
litares o culturales, vigentes en nuestra sociedad. Es tambien, una vez mas, una 
manera de no denunciar la muerte de miles de mujeres victimas inocentes de 
un sistema que aliena sus cuerpos y las castiga sin piedad, culpabilizandolas e 
impidiendoles tomar decisiones adecuadas a sus condiciones reales. La con¬ 
centration de la culpa del aborto en la mujer y la criminalization de este hecho, 
es una forma de encubrir nuestra responsabilidad colectiva y nuestro miedo de 
asumirla publicamente. 

, Esta position de Ivone frente a la descriminalizacion y la legalizacion del 
aborto, como cristiana y miembra de una comunidad religiosa, es una forma de 
denunciar el mal, la violencia institucionalizada, el abuso y la hipocresfa que 
nos envuelven, es una apuesta por la vida, es pues en defensa de la vida. 

Partiendo del hecho de que los pobres son los principales consumidores 
de religion patriarcal porque en ella buscan consuelo, Gebara afirma, que el 
Ecofeminismo Holfstico tiene un doble objetivo: a) Dar prioridad al compromi- 
so con los oprimidos, los silenciados de la historia, quienes desde su nacimien- 
tos estan de facto excluidos de una vida plena a causa de su situation economi¬ 
ca, y, b) Buscar ponerle fin al patriarcado en todas sus formas. 

Los paradigmas antropologicos y cosmologicos del Ecofeminismo Ho¬ 
lfstico suponen cambiar la imagen del ser humano en el Cosmos. Cambiandola 
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tambien cambiara la imagen de Dios, ya que toda imagen de Dios no es otra 
cosa que la imagen de la experiencia o de la comprension que tenemos de no- 
sotras(o)s misma(o)s. Es necesario resituar lo humano, no sobre, sino dentro del 
Cosmos. Esto es incompatible con la antropologfa cristiana que insiste en una 
humanidad duena y senora de la creacion, a semejanza del Dios/Senor de toda 
la creacion, ese Dios/Creador que habria dado al hombre la orden de llenar y 
dominar La Tierra y que, por ende, habria legitimado el derecho humano de 
abusar de La Tierra. 15 

En el derecho del hombre de abusar de La Tierra reside el fundamento 
del Patriarcado y, en consecuencia, de todos los abusos que han dado como 
resultado la exclusion del 90% de la poblacion del mundo que no tiene caracte- 
risticas similares a los patriarcas duenos del poder: varones, de raza blanca, 
ricos, urbanos, con formacion universitaria, saludables y heterosexuales. Ese 
90% que incluye a todos los pobres: las mujeres, los negros, los indfgenas, los 
ancianos, los ninos, los analfabetos, quienes no poseen formacion profesional o 
no gozan de buena salud, las minorias sexuales y, hasta, quienes son jefes de 
familias monoparentales. 

2.3. El exilio impuesto a Ivone, muy doloroso para ella, significa tambien 
un duro golpe para el Ecofeminismo Holistico en America Latina, pero ese 
exilio no ha detenido, ni detendra, el estudio, la reflexion y la accion de los 
grupos de mujeres que trabajan en la misma lfnea de la cual ha sido la lidereza 
principal. Grupos que funcionan en todo y cada uno de los paises de nuestra 
region, desde Mexico hasta Argentina. 

Las traducciones de las transcripciones de sus conferencias o de sus artf- 
culos, entrevistas y ensayos, hechas ya, al menos, en Argentina, Chile, Mexico, 
Uruguay y Venezuela y los cassettes contentivos de su palabra y su poesia, 
circulan entre los grupos y las mujeres para inspirar la creatividad y la lucha 
permanente. 

El fortalecimiento de la Red Latinoamericana de Teologia y Espiritua- 
lidad Ecofeminista sera el homenaje de las mujeres de la region a una de sus 
miembras: Ivone Gebara. 


15 Cfr. Gebara, I. El Ecofeminismo Holistico... Op.cit. 
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RESUMEN 

En esta entrevista el Dr. de Sousa 
Santos confirma, una vez m£s, la importan¬ 
ce de la reflexidn feminista no s61o en el 
campo de la filosoffa y las ciencias sociales, 
sino tambidn en las ciencias naturales y en 
la epistemologfa contempordnea. Insiste en 
que el discurso feminista ha venido a for- 
mar parte de las nuevas hermen^uticas que 
el define como diatdpicas, es decir, que 
parten del topos discursivo del(os) otro(s) y 
regresa(n) a el(ellos), en continuos procesos 
multiformes de analisis, interpretation y 
comprehensidn. Sus ideas acerca del tema 
de la igualdad y la diferencia; los derechos 
humanos; la discriminacidn sexual, laboral 
y polftica; y la vision patriarcal que Occi- 
dente ha construido de la mujer, nos con- 
firman el valor intelectual y personal de sus 
propuestas en favor de unas relaciones 
humanas interculturales en un efectivo 
espacio de liberacidn. 

Palabras Clave: Feminismo, Epistemolo¬ 
gfa, Historia, cultura. 
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ABSTRACT 

In this interview. Dr. De Sousa 
Santos confirms once again the importance 
of feminist reflection not only in the fields 
of philosophy and the social sciences, but 
also in the natural sciences and in contem¬ 
porary epistemology. He insists that the 
feminine discourse has come to form part of 
the new hermeneutics which he defines as 
diatopics, that is to say they the parture 
from the “topos discursivo” of the other(s) 
and come back to him (them), in a conti¬ 
nuous multi-form analysis, interpretation 
and comprehension. His ideas on the theme 
of equality and difference; human rights; 
sexual, labor and political descrimination; 
and the patriarchal vision that the West has 
constructed of the woman, all confirm the 
intelectual and personal value of his propo¬ 
sals in favor of intercultural human rela¬ 
tions in an efective space of liberation. 

Key Words: Feminism, Epistomology, 
History, Culture. 


1 La presencia del socidlogo portuguds Dr. Boaventura de Sousa Santos en el Instituto de Filoso¬ 
ffa del Derecho “Dr. Josd Manuel Ocando” de la Universidad del Zulia (Mayo, 1995), en calidad 
de ponente intemacional para el dictado del seminario: “La Crisis del Pensamiento Jurfdico Mo- 
demo y las Manifestaciones Postmodemas de su Reconstruction”, ha sido una ocasidn propicia 
para realizar la siguiente entrevista, y poder conocer su opinidn sobre la influencia epistemoldgica 
del feminismo actual. Originalmente esta entrevista fue grabada magnetofonicamente para mi 
programa radial Todas a Una transmitido por LUZ-FM, emisora cultural de la Universidad del 
Zulia. Ahora presentamos a nuestros lectores su versidn dactilografica. 
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G.Comesana: Dr. Boaventura Ud., viene de Portugal, tiene una forma- 
cion pluridisciplinaria como usted mismo nos lo explico esta manana, pero lo 
que para este programa Todas a Una nos interesa particularmente ha sido su 
referencia a los Estudios Feministas y a los planteamientos feministas, sobre 
todo desde el punto de vista epistemologico, como uno de los nuevos ejemplos 
de nuevos paradigmas, no solamente en el campo de las ciencias, sino en gene¬ 
ral en el campo de la actuation social, de la praxis, con los cuales se puede 
enfrentar la mayor parte de los dilemas de nuestro mundo modemo y, particu¬ 
larmente, el problema de la discusion entre modemidad y postmodemidad, que 
en este caso no nos interesa, vamos a decir asi, para el programa. 

De Sousa Santos: La relevancia es enorme porque de hecho Jue una re¬ 
flexion a partir de las aspiraciones de las luchas de mujeres de varios paises, 
que llegaron a la conclusion que uno de los grandes problemas de la discrimi¬ 
nacion sexual en nuestra sociedad es que el conocimiento en si mismo es se - 
xista; no solamente la aplicacion del conocimiento, sino las teorias mismas , 
incluso la metodologia, y que entonces era necesario , para hacer avanzar las 
luchas feministas , buscar alternativas epistemologicas y conceptuales . Para 
eso fue necesario hacer una revision radical de la epistemologia modema, y 
probablemente las mujeres estan muy bien equipadas para eso y porque estaban 
sufriendo toda la discriminacion sexual y, por otro lado } muchas de ellas y al 
contrario de lo que habia sucedido con el movimiento obrero y tenian un acceso 
a la universidad, o sea y teman un capital educacional lo suficiente como para 
poder cuestionar los presupuestos machistas, de alguna manera y de las meto- 
dologias y de las teorias contemporaneas. Y empezaron a hacer una decons- 
truccion muy clara y muy fuerte de eso y y lo que es importante en este tipo de 
deconstruccion es que no se limita a la lucha de las mujeres y fue un aporte 
autonomo y muy complejo a la epistemologia en general , si usted quiere . Y por 
eso hoy no podemos pensar la epistemologia modema sin contabilizar todos 
estos aporte . Para mi han sido muy importante s } sobre todo porque mucha de 
esta epistemologia fue basada en el conocimiento de algunos conflictos soda - 
les que el siglo XIX no reconocio . Este siglo reconocio muy bien el conflicto de 
clase y pero no reconocio otros tipos de conflictos , por ejemplo y los etnicos y al 
contrario fue un siglo muy racista y fue tambien un siglo muy sexista; entonces , 
yo pienso que los aportes del siglo XX son basicamente en estas otras dos for¬ 
mas de discriminacion: la sexual y la etnica . De alguna manera y la epistemolo¬ 
gia feminista para mi es indispensable hoy para hacer analisis , no solamente 
en las ciencias sociales, sino , como he mostrado tambien , en las ciencias natu- 
rales y en la FiloSofia. Pero incluso es contestable , nuestro metodo argumen- 
tativo adversarial como se llama , de adversarios , conflictivo; por ejemplo , hay 
una filosofa americana Ruth Hubbard que ha intentado demostrar que hay 
muchas maneras de dialogar filosoficamente , y que probablemente las domi- 
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nantes, estan muy basadas en una manera, digamos masculina, de estar en el 
espacio publico, que paso a la discusidn filosofica como si fuera la unica ma¬ 
nera defilosofar, y hay que encontrar otras formas. 

G-Comesana; Esta manana se hablo tambien del problema de los dere- 
chos humanos que esta tan de moda hoy en dia entre nosotros, y no se exacta- 
mente si en Europa tambien, pero entre nosotros en America Latina, hay toda 
una corriente de feministas que replantea los derechos humanos desde el punto 
de vista de la mujer, y se habla incluso -yo creo que si, que esta es una corriente 
mundial- de los derechos humanos de las mujeres, especificando, cosa que a 
veces a la gente le resulta extrano, porque dicen: “al expresar humano ya las 
estamos incluyendo a ustedes”; pero ahora hay toda esa corriente que yo creo 
incluso que en el encuentro de Beijing, se afinco un poco mas, ^que opina usted 
respecto a ese planteamiento de hablar de derechos humanos de las mujeres, 
como se podrfa decir, por supuesto, derechos humanos de los indfgenas, o de la 
etnia wayuu entre nosotros...? 

De Sousa Santos. Bueno, ese es un debate tambien muy en serio, un de¬ 
bate muy fuerte, en Europa tambien, pienso que en todas parte del mundo. La 
reunion de Beijing de alguna manera mostro esta division entre mujeres y 
hombres; yo pienso que los derechos de las mujeres pueden ser analizados en 
el ambito de la tradition liberal de los derechos individuates, y que por lo 
tanto no hay que oponerlos a los llamados derechos universales individuates. 
La otra proposition piensa que al contrario, es necesario hoy organizar una 
lucha de derechos humanos si, pero colectivos, tanto de las mujeres como de 
las otras etnias o grupos que han sufrido discrimination social en el mundo 
contemporaneo. Yo entiendo que este debate es un debate muy fuerte con ar¬ 
guments muy fuertes, de un lado y del otro. Mi position es que, a mi juicio, 
cuando examino lo que pasa en el continente asidtico y en Europa, en el conti- 
nente latinoamericano y en el Africa, me parece que realmente es necesario 
trabajar con una conception de derechos colectivos de las mujeres, hoy no 
bastan los derechos individuates. Hubo un periodo muy grande de discrimina¬ 
cion y parece que tenemos que pasar por alguna afirmacion positiva o discri¬ 
minacion positiva, y esto es el debate. Los que creen que es necesaria una ac¬ 
tion positiva tienen que plantear de alguna manera la cuestion de los derechos 
colectivos, los que estan contra, les basta una conception traditional de dere¬ 
chos humanos. El propio movimiento feminista como usted sabe esta dividido, y 
las sensibilidades son diferentes, sobre todo porque en este debate se cruzan 
tambien diferentes discriminations . Las mujeres del tercer mundo son una 
cosa, las mujeres del primer mundo son otra, y hay ese debate que esta ahi, y 
yo pienso que realmente tenemos que introducir el concept de luchas colecti- 
vas, y pienso que es otro aporte, en este caso de la politica feminista, el trasla- 
dar a este campo concepciones novedosas de derechos humanos. Los derechos 



118 


Boaventura de SOUSA SANTOS 


indigenas de alguna manera son tambien otra forma de colectivizar la expe- 
riencia de la dignidad Humana. Pienso que estoy intentando encontrar esta 
solucion, pero reconozco que es un debate muy juerte y que hay argumentos en 
pro y contra. 

G-Comesana: Ud., hablo hace un momento de discrimination positiva. 
En America Latina entre todas las mujeres que estan investigando sobre esta 
problematica, se destaca una costarricense llamada Alda Facio, es una abogada 
feminista. Y ella en uno de sus primeros trabajos planteaba la necesidad de que 
existiera un derecho compensatorio, de tal manera que por un lado se respete la 
igualdad, o sea, se logre la igualdad, pero sin irrespetar, sin faltar a la diferen- 
cia. Reconocer la diferencia, que (esto ya es idea mia tomada de H .Arendt) 
somos diferentes desde el punto de vista natural, que, ya sea la naturaleza o 
Dios (quien lo quiera plantear asi), nos han hecho diferentes, pero la igualdad 
es una idea politica, es en el ambito de lo publico, de lo politico, donde pode- 
mos estar entre pares aunque seamos diferentes. Esta idea de este derecho com¬ 
pensatorio del que habla Alda Facio, corresponderfa con esa discrimination 
positiva... ? 

De Sousa Santos: Si... si, ciertamente, es otra manera de formular la 
misma cuestion. Y me parece que la manera como usted plantea la cuestion es 
la mejor . O sea, hoy en dia estamos muy preocupados con una nueva relacion 
entre igualdades y diferencias. Y ahora no es una cosa tan importante decir 
que las diferencias son una cosa natural o socialmente construidas, el hecho es 
que hay diferencias y que no todas las diferencia son malas, entonces tenemos 
que encontrar un criterio, para poder distinguir entre las buenas y las malas de 
alguna manera. Porque el problema es exactamente ese, si vamos a subrayar 
demasiado la igualdad', podemos estar creando una sociedad que puede tener 
tambien otros vicios que dependen de este concepto de igualdad, de una socie¬ 
dad creada de alguna manera a la imagen del hombre varon . Y no es eso lo 
que se quiere, se quiere una altemativa social, que ahora tiene que ser busca- 
da en esa nueva dialectica de igualdad y de diferencia. Y como usted ha visto, 
mi dialogo hoy sobre esta cuestion, es porque es sobre todo una cuestion de 
retorica dialogica, de debate, de argumentacion. Porque las cosas son dife¬ 
rentes entre los paises, hay que intentar saber como podemos articular esta 
etica procedimental si se quiere, este imperativo del que yo he hablado en mi 
charla, o sea, que tenemos el derecho a ser iguales cuando las diferencias nos 
hacen inferiores, nos inferiorizan, y tenemos el derecho de ser diferentes cuan¬ 
do las igualdades nos descaracterizan. O sea, hay diferencias que no necesa- 
riamente inferiorizan a alguien , por ejemplo, esta es la lucha que se da hoy en 
el debate etnico en Africa del Sur, en el debate feminista, o sea, vamos a in¬ 
tentar debatir cuales son las diferencias que hacen diferencia de alguna mane¬ 
ra. Y este es un problema muy complicado. Siempre que nosotros establecemos 
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cemos un criterio de discrimination , tendemos a mantener constantes otros 
criterios subyacentes . ejemplo, si vamos a hablar de discrimination se¬ 

xual vamos a olvidar probablemente que hay mujeres de clase media , de clase 
alta y de clase baja , vamos a olvidar que hay mujeres de etnia wayuu y de etnia 
ahUy vamos a olvidar que hay mujeres blancas y negras . Porque las discrimi¬ 
nations siempre se cruzan unas con las otras; y el problema es saber cual es 
la dominante en un cierto momento , y eso no es claro y no se puede decidir de 
una vez por todas t y tiene que ser un campo de lucha. O sea t en muchas partes 
el discurso feminista y las luchas feministas han intentado demostrar que la 
discrimination social era mds importante que la discrimination de clase; como 
usted sabe es un debate dentro del feminismo, hay otras que al contrario pien- 
san que no t que la discrimination principal en nuestras sociedades capitalistas 
es la de clase. Y que despues las otras se han producido de una manera deriva- 
da. Yo hoy pienso - y esta es mi position - que no se puede determinar de una 
vez por todas cuales son las formas mds importantes, todo depende del con- 
texto historico, social y politico de un pais . Y las luchas no tienen la misma 
prioridad para todos siempre , pueden ahora ser mds importantes unas , otras 
mds importantes despues. Unas mds importantes para unos grupos, y otras mds 
importante para otros grupos. Mi idea es que no debemos perder demasiado 
tiempo escogiendoy seleccionado nuestra lucha para lucharla f las luchas vie- 
nen a nosotros en la vida social. Si a muchas mujeres se les plantea la cuestion 
de por qui se transformaron en mujeres feministas o se consider an ahora femi- 
nistaSy es un proceso muy complejo t y a veces totalmente empirico , de cosas 
que pasaron en su vida y que son cosas muy interesantes de ver. Entonces 
estas trayectorias a traves de las cuales nosotros nos creamos una identidad es 
lo que me interesa mds dentro de este debate , y por eso pienso que si realmente 
la identidad de la discrimination sexual es importante en un cierto momento , 
ella tiene que ser enfrentada colectivamente con medidas compensatorias. Yo 
pienso que hoy en dia son necesarias f y de otra manera no podemos resolver 
ese problema. 

G-Comesana: Siempre me ha preocupado mucho la problematica de las 
mujeres islamicas porque entre todas las problematicas diversas que sufren las 
mujeres parece que es una que esta muy bien determinada, delimitada, puesto 
que el pensamiento islamico es bastante coherente, y como feminista digamos 
occidental, aunque sea latinoamericana, que hasta hace poco ha crefdo absolu 
tamente en la universalidad de los derechos humanos, me resulta muy proble¬ 
matic©, aunque su intervention me aclaro mucho las cosas, el aceptar en nom- 
bre de diferencias culturas en este caso, que se asuman tambien ciertas diferen- 
cias en el tratamiento que se le da a los sexos, o a los generos como deci ;os 
tambien hoy en dia, que ya es una construccion social. Y me resulta muy com- 
plicado el dialogo con mujeres de esas culturas que precisamente reclaman el 
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derecho a la diferencia no solamente por ser mujeres, sino que ellas asumen su 
diferencia cultural y en muchos casos, como usted explico, en algunos grupos 
exigen que se acepte lo que plantea el Coran, porque a ellas como mujeres las 
protege o las hace identificarse mejor con su cultura. Entonces, se hablaba ayer 
de encontrar el punto donde cada cultura defiende la dignidad humana para 
facilitar el dialogo. Ahora, como manejar bien ese dialogo cuando alguno de los 
campos, por ejemplo, en este caso el pensamiento islamico, por parte de las 
mismas mujeres, se refugia para nosotros quizas demasiado exageradamente en 
ese respeto de su identidad y de su cultura, y aceptan por ejemplo asumir la 
vestimenta que se les impone, que es lo mas evidente a primera vista, £como 
resolver ese problema? Para mi todavia sigue siendo muy dificil. 

De Sousa Santos: Es un problema muy complejo realmente, y tal vez 
por eso me interesa tanto. O sea, probablemente las mujeres islamicas estan 
hoy en unfrente de lucha mas interesante. Porque ellas estan en una lucha que 
es muy dificil, porque tiene muchas dimensiones, y por eso las respeto mucho y 
respeto sus divisiones, porque ellas mismas estan divididas. La primera idea 
que me aparece es que no hay un pensamiento islamico; cuando nosotros ha - 
blamos de dentro, de alguna manera , de la cultura islamica vemos que hay 
muchas culturas islamicas. Lo que nos es dificil para nosotros de entender, 
porque cuando hablamos de los conceptos universales de derechos humanos, 
que son occidentals, para mi hay por lo menos dos grandes tradiciones: la 
tradicion liberal que da prioridad a los derechos civicos y politicos, y la tradi- 
cion marxista, que da prioridad sobre todo a los derechos economicos y so- 
ciales. Las dos parten de la idea de derechos individuates, pero tienen priori- 
dades diferentes. Aun en nuestra cultura hay diferentes posiciones, por que no 
en las otras, y en la cultura islamica es lo mismo. Y claro , el problema es de 
saber si hay en la cultura islamica alguna version que permita a las mujeres 
defender una dignidad que es isomorfica con la dignidad de las mujeres occi~ 
dentales, siendo que estas las formulan como derechos humanos, y ellas nece- 
sariamente tienen dificultades con ese concepto. Y esta es una lucha muy dificil 
para ellas, pero es lo que estan intentando, y como digo divididas. Algunas 
piensan que realmente el Coran, por mas posibilidades de interpretacion que 
podamos crear, tiene siempre una posicion subordinada para la mujer. Y por 
eso no hay que escamotearlo. Otras piensan: pero por que el Coran tiene que 
ser inmutable, esposible cambiar el Coran... 

G-Comesana: Eso le iba a plantear... 

De Sousa Santos: Claro... 

G-Comesana: Eso le iba a preguntar, por que no se plantea una revision 
del Coran... 

De Sousa Santos: Claro, es eso ... que ellas no quieren. Pienso que va a 
ser muy dificil como lucha politico cambiar el Coran. Pero cambiar la Charia, 
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o sea, la ley, la legalidad que sale del Coran, que es una reglamentacion mas 
precisa, y que por lo tanto puede cambiar ; es algo mas politico, hay tambien 
diferentes concepciones de Charia en los diferentes paises que se consideran 
islamicos. Los Arabes y los no Arabes, como por ejemplo, en Iran . O sea, hay 
realmente mucha diferencia . La razon por la cual yo pienso que las mujeres 
islamicas escogen luchar dentro de su cultura es realmente por el problema de 
mantenerse dentro de presupuestos familiares, que le permitan de alguna ma- 
nera interactuar con gente que no comparte sus preocupaciones. O sea, existe 
hoy una estrategia tambien retorica: no se quieren poner por fuera porque de 
otra manera van a ser consideradas como occidentales, y si eres occidental no 
nos perteneces. En algunos contextos ser occidental es casi como ser prostitu- 
ta, entonces esto descalifica totalmente la lucha . Y por eso tienen que encon- 
trar otras formas, pero es una lucha -en la cual yo tambien tengo dificultades- 
pero voy a aprender mucho de ellas, me han ayudado a ver - por eso, porque 
yo no quiero ser un orientalista o un islamico, un experto en eso- me han ayu¬ 
dado a ver como en mi propia cultura estas dos tradiciones liberal y marxista 
estaban presentes y durante mucho tiempo no las habia visto. Hoy para mi son 
claras, y tenemos que ver que muchos de los clivajes de nuestras sociedades 
parten de alii tambien . 

G-Comesana: Una ultima pregunta. Ahora se ha puesto muy de moda 
hablar del concepto de genero entre las feministas. El genero como una cons¬ 
truction a partir del sexo, pero de tipo social. Por lo que usted conoce de los 
estudios feministas en otros paises, ese concepto esta tambien teniendo tanta 
importancia? 

De Sousa Santos: Eh ... siy no. Nosotros en Portugal tenemos un debate 
muy grande . Y en mi grupo y en mi Centro por ejemplo, nosotros nunca usamos 
la palabra genero, porque es realmente una importacion ... 

G-Comesana; Lo decidieron deliberadamente, no usarlo.... 

De Sousa: Lo decidimos deliberadamente, porque el sexo tiene que ser 
natural, el sexo tambien es una construccion social, como vemos con la orien- 
tacion sexual. Sobre todo en nuestra lengua portuguesa el genero tiene otras 
connotaciones gramaticales, etc, que no pasan en ingles. Y por eso, en ingles 
fue mdsfacil usar genero. Nosotros no necesitamos ese termino. Sexo, orienta- 
cion sexual, son cosas que son socialmente construidas, para que introducir un 
neologismo que no tiene sentido, en nuestra lengua portuguesa, por lo menos. 



